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Il presente lavoro di tesi si propone di analizzare il paradigma mitico di Issione nel 
Filottete di Sofocle. 
In questa introduzione, è mia intenzione presentare brevemente l’argomento che mi 
accingo a trattare e, inoltre, esporre una sintesi dei quattro capitoli contenuti nel 
presente lavoro, corredata di indicazioni sulle principali fonti bibliografiche. 
Il paradigma, inteso come la menzione di un fatto passato per somiglianza a quello 
attualmente discusso, è un espediente che ricorre spesso nella letteratura greca. Alcuni 
generi letterari (in particolare l’epica, la lirica e la tragedia) si servono, perlopiù, di 
paradigmi tratti dal mito. La finalità dei paradigmi mitici è, generalmente, esortativa o 
consolatoria. Gli usi e le funzioni del paradigma mitico subiscono numerose evoluzioni 
nell’ambito dei diversi generi letterari e dei diversi autori. 
I paradigmi mitici presenti nella produzione di Sofocle assumono caratteristiche peculiari: 
essi, perlopiù, falliscono nella loro funzione consolatoria e raggiungono il solo fine di 
amplificare il dolore dell’eroe protagonista. Ciò si verifica in virtù delle grandi differenze 
riscontrabili fra il comparatus e il comparandus di questi paradigmi. 
Il paradigma di Issione nel Filottete risulta essere, nell’ambito della produzione di Sofocle, 
l’esempio mitico in cui si avverte la maggiore distanza fra l’eroe e il personaggio cui viene 
paragonato: le sofferenze dell’innocente Filottete vengono comparate a quelle 
dell’ingrato Issione; ne scaturisce un effetto di amplificazione patetica delle pene di 
Filottete. 
Per meglio comprendere gli usi e le funzioni del paradigma di Issione nel Filottete di 
Sofocle, ho esaminato, nel presente lavoro di tesi, l’evoluzione del mito di Issione nella 
produzione letteraria greca e latina, le caratteristiche del paradigma mitico nelle tragedie 
di Sofocle e le peculiarità del Filottete di Sofocle. 
Nel primo capitolo, è mia intenzione presentare una trattazione del mito di Issione nella 
produzione letteraria greca e latina. Con questa trattazione, intendo delineare le 
caratteristiche di Issione, che risulta essere un personaggio decisamente negativo: Issione 
uccide il suocero Dioneo e, dopo esser stato perdonato da Zeus, tenta di sedurre Era e 
subisce, per questo, una punizione eterna. Caratteristiche precipue di Issione, soprattutto 
nella versione del mito presente in Pindaro, sono: ingratitudine, ὕβρις, contaminazione e 
assenza di χάρις. Nella stesura di questo capitolo, il mio punto di partenza è costituito da 
enciclopedie e dizionari mitologici, in particolare la Pauly-Wissowa e il Neue Pauly. Ho 
tenuto, inoltre, in considerazione il lavoro di Blickman e gli studi di Brillante, in particolare 





Il secondo capitolo contiene una sezione introduttiva, che riassume gli usi e le funzioni 
degli esempi mitici presenti in Omero, in Esiodo e nella lirica, seguita da una sezione più 
ampia, che analizza tutti i paradigmi mitici presenti nella produzione di Sofocle. La mia 
analisi si propone di mettere in luce alcune caratteristiche di tali paradigmi, che li 
differenziano dagli esempi mitici presenti nella produzione di altri autori, in particolare 
Omero, Esiodo, Pindaro ed Eschilo. I paradigmi mitici presenti nella produzione di Sofocle 
vengono, in genere, proposti dal coro e rifiutati dall’eroe protagonista, che li avverte 
come inappropriati e ne respinge la funzione consolatoria. Tali paradigmi mitici hanno, 
perlopiù, il solo fine di amplificare il dolore dell’eroe. Il contributo che ho maggiormente 
preso in considerazione, nella stesura di questo capitolo, è costituito dal recente lavoro di 
Nicolai, che ho condiviso quasi nella sua totalità; mi sono stati, inoltre, utili i lavori di 
Pattoni e Ciani. Lo studio di Oehler, benché meno recente, è stato per me illuminante, 
soprattutto nell’analisi del paradigma mitico nell’epica e nella lirica.  
Nel terzo capitolo, è mia intenzione proporre un’analisi del Filottete di Sofocle nelle sue 
linee generali, al fine di mettere in luce la grande sofferenza e la totale solitudine 
dell’eroe protagonista, che risulta essere l’eroe più solo, nell’ambito delle tragedie di 
Sofocle. Ho effettuato tale analisi attraverso un confronto del Filottete di Sofocle col 
Filottete di Eschilo e col Filottete di Euripide e attraverso la delineazione delle 
caratteristiche dei personaggi del Filottete di Sofocle. I comportamenti di Odisseo, di 
Neottolemo e del coro accentuano l’opportunismo del mondo che circonda Filottete e, di 
consegenza, il totale isolamento dell’eroe e la disperazione della sua condizione, priva di 
qualsiasi prospettiva consolatoria. Nel confrontare il Filottete di Sofocle col Filottete di 
Euripide, mi sono basata principalmente sugli imprescindibili studi di Avezzù e Müller. Nel 
delineare le caratteristiche dei personaggi del Filottete di Sofocle, ho fatto, perlopiù, 
riferimento ai commenti più recenti: quello di Schein e quello di Pucci. Ho tenuto, inoltre, 
in considerazione l’articolo di Schein e le monografie di Burton e Kitzinger, che dedicano 
molte pagine alle peculiarità del coro del Filottete. 
Nel quarto capitolo, è mia intenzione proporre un’analisi del paradigma mitico di Issione 
nel primo stasimo del Filottete e contiene, inoltre, un commento sistematico allo stasimo. 
Da questo capitolo emerge che la scelta, da parte di Sofocle, di Issione – personaggio 
decisamente negativo – come unico termine di paragone per il dolore di Filottete, l’eroe 
che – nella produzione di Sofocle – più di tutti è colpito da sofferenza e solitudine 
immeritate, risulta essere in linea con la tendenza di Sofocle a servirsi degli esempi mitici 
al fine di amplificare il dolore. Il paradigma di Issione ha, però, un’ulteriore funzione: 
quella, cioè, di creare un raccordo fra lo stasimo e la prima parte dell’opera, caratterizzata 
dalla narrazione delle sofferenze fisiche di Filottete. Allo stesso modo, il riferimento a 
Eracle alla fine dello stasimo costituisce un’allusione alla conclusione del Filottete, in cui 
Eracle apparirà come deus ex machina. Nell’analizzare lo stasimo, mi sono basata sui 





Jebb. Nell’analisi del paradigma mitico di Issione, i contributi per me fondamentali sono 
rappresentati dal lavoro di Nicolai e da quello di Davies, dedicato interamente al primo 
stasimo del Filottete. 
In questo lavoro di tesi è presente, inoltre, un’appendice dedicata all’iconografia relativa 
a Issione. Nella stesura di questa appendice, è stato per me fondamentale il lessico LIMC, 
dal quale ho inoltre tratto le fotografie dei documenti iconografici su Issione, da me 








1. Il mito di Issione nella letteratura greca e latina, con 




Nel presente capitolo è mia intenzione affrontare la trattazione del mito di Issione nella 
letteratura greca e latina, dedicando un paragrafo a ogni singolo autore che fa riferimento 
a questo mito; fanno eccezione il paragrafo sull’età imperiale e quello sulla produzione 
latina, dedicati a più autori. Ho inserito un paragrafo su Esiodo, benché Esiodo non faccia 
alcun riferimento a Issione, in quanto tratta il mito di Endimione, estremamente simile a 
quello di Issione. In questo capitolo sono, inoltre, presenti riferimenti a Coronide, a 
Piritoo e ai Centauri, in quanto personaggi legati a Issione: Coronide ne è la sorella, Piritoo 
è il figlio di Zeus e Dia – sposa di Issione – e i Centauri sono discendenti del Centauro, 
figlio di Issione e Nefele. 
Prima di affrontare la trattazione del mito di Issione nelle varie fonti letterarie, è 
opportuno riassumere tale mito, per rendere meglio apprezzabili le differenze presenti 
nelle versioni a noi pervenute. Un ottimo punto di partenza risulta essere l’Epitome I 20 
alla Biblioteca di Pseudo-Apollodoro, una delle fonti più tarde: 
Ὅτι ὁ Ἰξίων Ἥρας ἐρασθεὶς ἐπεχείρει βιάζεσθαι, καὶ προσαγγειλάσης τῆς 
Ἥρας γνῶναι θέλων ὁ Ζεύς, εἰ οὕτως ἔχει τὸ πρᾶγμα, νεφέλην ἐξεικάσας 
Ἥρᾳ παρέκλινεν αὐτῷ· καὶ καυχώμενον ὡς Ἥρα μιγέντα ἐνέδησε τροχῷ, ὑφ’ 
οὗ φερόμενος διὰ πνευμάτων ἐν αἰθέρι ταύτην τίνει δίκην. νεφέλη δὲ ἐξ 
Ἰξίονος ἐγέννησε Κένταυρον1. 
La leggenda di Issione – nella sua forma completa – ci è pervenuta in fonti più recenti, 
rispetto all’età di Omero ed Esiodo, e varia in termini di genealogia e luogo della pena; 
non si riscontrano, invece, variazioni significative riguardo al personaggio e all’oltraggio di 
cui si macchiò. Issione, (il cui nome deriva da ἰσχύς2 e ἰώ3) figlio di Flegia4, l’empio re dei 
                                                                                                                                                                
1
 Issione, innamoratosi di Era, cerca di violentarla; e Zeus, dopo che Era glielo annunciò, volendo sapere se le 
cose stessero così, dopo aver reso una nuvola simile a Era, la collocò al suo fianco; e poiché Issione si 
vantava di essersi unito alla dea, Zeus lo legò a una ruota: per opera sua Issione paga il fio, spinto nell’etere 






 È detto figlio di Antione (Schol. ad Pind., Pyth. II 40b, II 38-39 Drachmann; Aesch., fr. 89 Radt), dell’empio 
Flegia (Eur., fr. 424 Kannicht; Ferec., III fr. 51 ab Jacoby; Schol. in Ap. Rh. III 62, 218-219 Wendel), di Ares 
(Schol. ad Pind., Pyth. II 40b; Hyg., Fab. LXII), di Pisione (Schol. ad Pind., Pyth. II 40b; Ferec., III fr. 51 ab 
Jacoby; Schol. in Ap. Rh. III 62, 218-219 Wendel). 




Lapiti che viveva di scorrerie, acconsentì a sposare Dia, figlia di Dioneo (o Ioneo), 
promettendo ricchi doni nuziali e invitando Dioneo a un banchetto. Ma scavò una fossa 
dinanzi alla soglia del palazzo, con delle braci accese sul fondo, e Dioneo vi precipitò e 
morì bruciato. Benché le divinità minori giudicassero orrendo questo crimine e 
rifiutassero di purificare Issione, Zeus non soltanto lo purificò, ma lo invitò alla sua 
tavola5. Come appare nella menzionata Epitome (I 20), Issione si dimostrò ingrato e 
meditò di sedurre Era che – egli pensava – sarebbe stata ben lieta di vendicarsi delle 
molte infedeltà di Zeus. Ma Zeus, indovinando le intenzioni di Issione, diede a una nuvola 
la forma di una falsa Era, e Issione, con la mente troppo offuscata dal vino per accorgersi 
dell’inganno, si unì a essa. Zeus lo colse sul fatto e ordinò a Ermes di fustigarlo senza pietà 
finché egli non avesse ripetuto le parole: “I benefattori devono essere onorati”; poi lo 
legò a una ruota di fuoco che rotola senza posa nel cielo6 (o nell’Ade, secondo altre 
fonti7). La falsa Era, chiamata in seguito Nefele, generò a Issione il bastardo Centauro che, 




La più antica fonte letteraria a noi pervenuta del mito di  Issione è Omero. Omero 
menziona Issione solo in qualità di coniuge di Dia, amata da Zeus9. Ad esempio, in Il. XIV 
317, all’interno del breve catalogo degli amori di Zeus, c’è un riferimento a Dia, che, dopo 
esser stata amata da Zeus, divenne sposa di Issione:  
οὐδ’ ὁπότ’ ἠρασάμην Ἰξιονίης ἀλόχοιο10 
Gli scoli 317 c1 e 317 c2 (III 641 Erbse) sono concordi nel sostenere che la sposa di Issione 
è Dia, figlia di Dioneo. Dia è la prima donna menzionata nel catalogo; seguono Danae, 
Europa, Radamanto, Alcmena, Semele, Demetra, Latona ed Era11. 
È significativo il fatto che in Od. XI 568-614, nella νέκυια, siano presenti i penitenti Tizio, 
                                                                                                                                                                
5
 Secondo lo Schol. ad Od. XXI 303, II 702-703 Dindorf, Issione divise con gli dei nettare e ambrosia. 
6
 Pind., Pyth. II 21-48; Soph., Ph. 676-729; Philostr., Vita Apoll. VI 40; [Apollod.], Epit. I 20 
7
 Ap. Rh., III 62; Diod Sic., IV 69; Schol. ad Il. I 268, I 84 Erbse; Schol. ad Eur. Ph. 1185 I, 375 Schwarz; Luc., D. 
Deor. IX; Verg., Georg. III 37-39; Ov., Met. IV 457-463; Hyg., Fab. LXII; Myth. Vat. I 14  
8
 Vd. RE 1920, X-2 1373-1384 s.v. Ixion; Graves 1955 186-187 s.v. Ixion; Roscher 1977-1978, II-1 766-772 s.v. 
Ixion; DNP 1999, VI 119 s.v. Ixion 
9
 Vd. Blickman 1986, 194 
10
 Non quando amai la sposa di Issione. 
11
 Janko (1992, 203) ritiene significativo il fatto che il catalogo si apra con Dia, che nella letteratura 
successiva sarà definita moglie di Issione e madre di Piritoo, due personaggi ritenuti partecipi di episodi 
funesti da alcune fonti letterarie (Issione uccide il suocero Dioneo e tenta di stuprare Era; Piritoo tenta di 
rapire Persefone). La menzione, da parte di Zeus, di Dia sembrerebbe, dunque, ripercuotersi negativamente 
sullo stesso Zeus. 




Tantalo e Sisifo, ma manchi Issione. Ritengo che ciò sia una conferma del fatto che il mito 
di Issione non fosse ancora presente in età omerica, nella sua forma completa. In Omero, 
dunque, non si fa alcun riferimento alle empietà commesse da Issione, il quale in questa 
sede non viene mai definito come un assassino. 
Ritengo, a questo punto, opportuno citare i riferimenti a Piritoo e ai Centauri presenti in 
Omero. Tali personaggi risultano strettamente legati a Issione: Piritoo viene generato da 
Zeus e Dia, sposa di Issione; i Centauri discendono dal Centauro (figlio di Issione e Nefele) 
e dalle cavalle magnesie12. 
Le vicende di Piritoo erano ben note a Omero. Piritoo viene menzionato, ad esempio, in Il. 
I 263, all’interno dell’intervento mediatore di Nestore nella lite fra Achille e Agamennone. 
Nel suo intervento, Nestore richiama l’attenzione sull’orientamento corretto dell’ostilità 
in un conflitto evocando il nemico, unico beneficiario della lite fra i due eroi. Poi, per 
conferire maggiore risalto all’autorità che gli deriva dall’età venerabile e dal prestigio 
acquisito fra i guerrieri delle precedenti generazioni, Nestore si dilunga in una 
rievocazione catalogica dei nomi dei migliori eroi del passato, e fra gli altri cita Piritoo13. 
Il. I 263 
οἷον Πειρίθοόν τε Δρύαντά τε ποιμένα λαῶν14 
Secondo la versione nota dallo Schol. ad Il. I 263, I 83 Erbse, in occasione 
dell’accoppiamento con Dia, Zeus avrebbe assunto l’aspetto di un cavallo. È, dunque, 
possibile che anche Dia avesse assunto sembianze equine, tentando di sfuggire 
all’amplesso: il nome di Piritoo sarebbe connesso con tale evento (ἀπὸ τοῦ περιθεῖν 
ἵππῳ15). Piritoo appare, dunque, destinato a essere escluso da ogni scambio basato sulla 
reciprocità e sulla χάρις16 (termine che indica tutto ciò che è capace di provocare gioia o 
piacere17), poiché è stato concepito da un’unione equina18.  
                                                                                                                                                                
12
 Le fonti principali del mito di Piritoo sono: Il. I 262-268; II 740-742; XII 129, 182; XIV 317-318; Od. XI 631; 
XXI 295-303; Plat., Rp. 391c-d; Paus., V 10 8; X 26 2; Diod. Sic., IV 63, 1; IV 69, 3; IV 70 2; Plut., Theseus XXX; 
[Apollod.], Bibl. I 68; III 310; Epit. III 14; Prop., II 2, 9-10, II 6, 17-19; Hor., Carm. I 18, 7-9; II 15, 5; Verg., 
Georg. II 455-457;  Ov., Met. VIII 403-404, 597, 613; XII 210, 338; Epist. XVII 247-248; Hyg., Fab. XXXIII (RE 
1937, XIX-1 114-131 s.v. Peirithoos; Graves 1955, 328-334 s.v. Theseos in Tartaros; Roscher 1977-1978, III-2 
1758-1772 s.v. Peirithoos; DNP 2000, IX 478-479 s.v. Peirithoos). Le fonti principali del mito dei Centauri 
sono: Il. II 741-743; Od., XXI 295-297, 303; Hes., Th. 542; Pind., Pyth. II 42-48; fr. 166 Maehler; Diod. Sic. IV 
12, 70; Luc., Zeuxis III 4; Nonn., Dionys. XIV 143-145; 193-195; [Apollod.], Epit. I 21-22; Verg., Aen. VII 304; 
Ov., Met. XII 210-535; Plin., Nat. XXXIII 155; Vitr. VII 5, 5 (RE 1921, XI-1 172-178 s.v. Kentauren; Graves 1955, 
328-330 s.v. Lapits and Centaurs; Roscher 1977-1978, II-1 1032-1074 s.v. Kentauren; DNP 1999, VI 413-415 
s.v. Kentauren). 
13
 Vd. Mirto in Paduano, Mirto 2012, 764 
14
 Come Piritoo e Driante, pastori di uomini. 
15
 Dallo sfuggire al cavallo. 
16
 In LSJ 1996, 1978 s.v. χάρις, il termine è glossato come grace, “grazia”. 
17
 Vd. Loew 1908, 2, 17, 19; Brillante 1998
2
, 42-43 




Piritoo viene definito figlio di Zeus anche in Il. II 740-741:  
τῶν αὖθ’ ἡγεμόνευε μενεπτόλεμος Πολυποίτης 
υἱὸς Πειριθόοιο τὸν ἀθάνατος τέκετο Ζεύς·19 
In Od. XI 630-631, Piritoo si trova presso gli Inferi assieme a Teseo: 
καί νύ κ’ ἔτι προτέρους ἴδον ἀνέρας, οὓς ἔθελόν περ, 
Θησέα Πειρίθοόν τε, θεῶν ἐρικυδέα τέκνα·20 
Secondo la tradizione antica, il verso 631 sarebbe stato aggiunto posteriormente da 
Pisistrato (così come altri versi; ad esempio, Il. I 263). In realtà, la sequenza risulta essere 
chiara. Nei versi precedenti, Odisseo attendeva l’arrivo di altri eroi, ragion per cui 
vengono adesso citati Teseo e Piritoo21. 
Oltre a Piritoo, anche il Centauro, nato dalla generazione di Issione e Nefele, era ben noto 
a Omero. Il frutto dell’unione fra il Centauro e le cavalle magnesie è la stirpe dei Centauri, 
selvatiche bestie montane (Il. I 268; II 743), dotate di doppia natura.  
Il. I 267-268 
κάρτιστοι μὲν ἔσαν καὶ καρτίστοις ἐμάχοντο 
φηρσὶν22 ὀρεσκῴοισι καὶ ἐκπάγλως ἀπόλεσσαν23. 
Il riferimento, qui, è alla celebre lotta fra Lapiti e Centauri, quando alle nozze di Piritoo, re 
dei Lapiti tessali, con Ippodamia, i Centauri ebbri di vino tentarono di far violenza alla 
sposa e alle donne presenti. I tratti del Centauro, dotato di sembianze umane, e quelli 
delle cavalle magnesie sono presenti entrambi nell’aspetto fisico della stirpe, ma si 
mantengono distinti, senza mescolarsi, diversamente da quanto avviene in un’unione 
basata su uno scambio e sulla χάρις. Il polo opposto alle azioni positive ispirate alla 
χάρις è il comportamento caratterizzato da violenza e seduzione. Tale comportamento si 
configura come violazione delle regole dello scambio reciproco, e sottrae al prossimo la 
possibilità di scelta24. 
                                                                                                                                                                
18




 Li guidava il valoroso Polipete, figlio di Piritoo, che generò Zeus immortale. 
20
 E avrei visto inoltre gli uomini antichi, che volevo, Teseo e Piritoo, gloriosi figli di dei.  
21
 Vd. Heubeck in Heubeck, Privitera 1983, 308-309. Dawe (1993, 464) afferma invece che Pisistrato inserì 
nel testo il riferimento a Teseo, al fine di dare gloria ad Atene menzionando l’eroe ateniese più celebrato. 
Secondo Dawe, non si spiegherebbe altrimenti il fatto che Odisseo, fra i tanti eroi che potrebbe augurarsi di 
incontrare, si limiti a citare soltanto Teseo e Piritoo. 
22
 L’espressione φῆρες è forma ionica per θῆρες. Nell’Iliade, questo termine ricorre anche in II 743; 
probabilmente, è un nome antico che indicava i Centauri (Latacz 2000, I 2, 108). Leaf (1900-1902, I 23) 
sostiene che φῆρες, in Omero quanto in Pindaro, è un nome tribale. 
23
 Erano i più forti e combattevano coi più forti, coi Centauri montani, e li uccisero terribilmente. 
24
 Vd. Brillante 1998
2
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È possibile, dunque, osservare che – mentre probabilmente le vicende di Issione non 
erano note a Omero nella loro forma completa – il mito di Piritoo e quello dei Centauri 




In Esiodo non c’è alcun riferimento al mito di Issione; è tuttavia presente nelle Grandi Eèe 
un accenno al mito di Endimione, molto simile a quello di Issione. L’inganno di Zeus (la 
creazione, cioè, di una nuvola con le sembianze di Era), che sarà caratteristico del mito di 
Issione, è presente nella versione esposta da Esiodo del mito di Endimione e del suo 
amore per Era25: 
Hes., fr. 260 M.-W.  
τὸν δὲ Ἐνδυμίωνα Ἡσίοδος μὲν Ἀεθλίου τοῦ Διὸς καὶ Καλύκης, παρὰ Διὸς 
εἰληφότα τὸ δῶρον †ἐν αυτῶι ταμίαν εἶναι θανάτου, ὅτε θέλοι ὀλέσθαι. ἐν δὲ 
ταῖς μεγάλαις Ἠοίαις λέγεται τὸν Ἐνδυμίωνα ἀνενεχθῆναι ὑπὸ τοῦ Διὸς εἰς 
οὐρανόν, ἐρασθέντα δὲ Ἥρας εἰδώλωι παραλογισθῆναι νεφέλης, καὶ διὰ τὸν 
ἔρωτα ἐκβληθέντα κατελθεῖν εἰς ᾍδου26.  
Un importante punto in comune fra la versione classica del mito di Issione (che esaminerò 
nei paragrafi successivi) e la versione del mito di Endimione presentata da Esiodo è il fatto 
che, in entrambi i casi, sia presente il tema dell’εἴδωλον27. In entrambi i casi, Zeus trae 
l’εἴδωλον di Era da una nuvola, per ingannare un mortale (Issione in un caso; Endimione 
nell’altro) che intende sedurre Era, pur avendo ricevuto benefici da Zeus. Mentre 
l’epilogo delle vicende di Endimione è pressocché identico a quello delle vicende di 
Issione, non vale lo stesso per la fase iniziale: Endimione non viene inizialmente 
caratterizzato come un personaggio negativo, e solo dopo aver ricevuto benefici da Zeus 
si macchia di ὕβρις. Issione, invece – come si evincerà nei paragrafi successivi – è 
caratterizzato da ὕβρις fin da subito, ancora prima di ottenere favori da Zeus.   
In origine, Issione era un eroe tessalo, noto solo in quanto Zeus giacque con la sua sposa. 
Da questa vicenda è probabilmente scaturito il racconto del tentato stupro di Issione su 
Era e quello dell’omicidio del suocero, secondo il modello dell’ingratitudine seguita da 
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 Vd. Blickman 1986, 195-196 
26
 Esiodo dice che Endimione, figlio di Aetlio –  figlio di Zeus – e di Calice, ricevette da Zeus il dono di essere 
amministratore della propria morte, quando dovesse morire. Nelle Grandi Eèe, si dice che Endimione fu 
portato in cielo da Zeus ma, innamoratosi di Era, fu ingannato dal simulacro tratto da una nuvola e, dopo 
esser stato scacciato in virtù dell’amore, scese all’Ade.     
27
 Simulacro 




punizione presente anche nel mito di Endimione28. 
Esiodo, pur non trattando il mito di Issione, fa riferimenti al mito di Piritoo, che discende 
all’Ade con Teseo per chiedere la mano di Persefone (Hes., fr. 280 M.-W.). Piritoo, 
dunque, nonostante la condizione umana, aspira a nozze divine. Viola i principi alla base 
del matrimonio: propone un’unione incestuosa (Piritoo è fratellastro di Persefone), 
escludendo così una relazione basata sullo scambio. Colei cui Piritoo aspira è Persefone, la 
regina dell’Ade, appartenente a un mondo inaccessibile agli uomini29. 
   
1.4. Pindaro 
 
La versione più estesa e nota del mito di Issione si trova in Pindaro, il primo a riportare le 
vicende di Issione nella loro forma completa, benché essa fosse probabilmente nota già 
da tempo (Pyth. II 21-48). 
θεῶν δ’ ἐφετμαῖς Ἰξίονα φαντὶ ταῦτα βροτοῖς 
λέγειν ἐν πτερόεντι τροχῷ 
παντᾷ κυλινδόμενον· 
τὸν εὐεργέταν ἀγαναῖς 
ἀμοιβαῖς ἐποιχομένους τίνεσθαι. 
ἔμαθε δὲ σαφές. εὐμενέσσι γὰρ παρὰ Κρονίδαις 
γλυκὺν ἑλὼν βίοτον, μακρὸν οὐχ ὑπέμεινεν ὄλ- 
βον, μαινομέναις φρασίν 
Ἥρας ὅτ’ ἐράσσατο, τὰν Διὸς εὐναὶ λάχον 
πολυγαθέες· ἀλλά νιν ὕβρις εἰς ἀυάταν ὑπεράφανον 
ὦρσεν· τάχα δὲ παθὼν ἐοικότ’ ἀνήρ 
ἐξαίρετον ἕλε μόχθον. αἱ δύο δ’ ἀμπλακίαι 
φερέπονοι τελέθοντι· τὸ μὲν ἥρως ὅτι 
ἐμφύλιον αἷμα πρώτιστος οὐκ ἄτερ 
τέχνας ἐπέμειξε θνατοῖς, 
ὅτι τε μεγαλοκευθέεσσιν ἔν ποτε θαλάμοις 
Διὸς ἄκοιτιν ἐπειρᾶτο. χρὴ δὲ κατ’ αὐτὸν αἰ- 
εὶ παντὸς ὁρᾶν μέτρον. 
εὐναὶ δὲ παράτροποι ἐς κακότατ’ ἀθρόαν 
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 Vd. Blickman 1986, 196 
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 Vd. Brillante 1998
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ἔβαλον· ποτὶ καὶ τὸν ἵκοντ’· ἐπεὶ 
νεφέλᾳ παρελέξατο 
ψεῦδος γλυκὺ μεθέπων ἄϊδρις ἀνήρ 
εἶδος γὰρ ὑπεροχωτάτᾳ πρέπεν Οὐρανιᾶν 
θυγατέρι Κˈρόνου· ἅντε δόλον αὐτῷ θέσαν 
Ζηνὸς παλάμαι, καλὸν πῆμα. τὸν δὲ τε- 
τράκναμον ἔπραξε δεσμόν 
ἑὸν ὄλεθρον ὅγ’· ἐν δ’ ἀφύκτοισι γυιοπέδαις 
πεσὼν τὰν πολύκοινον ἀνδέξατ’ ἀγγελίαν. 
ἄνευ οἱ Χαρίτων τέκεν γόνον ὑπερφίαλον 
μόνα καὶ μόνον οὔτ’ ἐν ἀν- 
δράσι γερασφόρον οὔτ’ ἐν θεῶν νόμοις· 
τὸν ὀνύμαζε τράφοισα Κένταυρον, ὅς 
ἵπποισι Μαγˈνητίδεσσιν ἐμείγνυτ’ ἐν Παλίου 
σφυροῖς, ἐκ δ’ ἐγένοντο στρατός 
θαυμαστός, ἀμφοτέροις 
ὁμοῖοι τοκεῦσι, τὰ μα- 
τρόθεν μὲν κάτω, τὰ δ’ ὕπερθε πατρός30. 
Con un’anticipazione frequente nella tecnica narrativa della poesia arcaica, il tragico 
destino di Issione è ricordato prima delle azioni che lo causarono, per fungere da 
paradigma negativo in contrasto con l’esempio positivo di Cinira, esposto nei versi 
precedenti (15-20). Issione viene dipinto, in Pindaro, come un personaggio a metà strada 
fra gli dei e gli uomini: ciò è evidente nella collocazione della parola Ἰξίονα al centro del 
verso 21, metre θεῶν e βροτοῖς sono agli estremi. Pindaro localizza il castigo di Issione 
in cielo: l’espressione  παντᾷ κυλινδόμενον (23) si adatta alla sede celeste. Questa 
                                                                                                                                                                
30 Dicono che Issione, per gli ordini degli dei, rotolando dappertutto sulla ruota alata, dica queste cose ai 
mortali: avvicinandoti al benefattore, ripagalo con dolci ricambi. Chiaramente l’apprese. Infatti, presso i 
benevoli Cronidi, avendo ottenuto una dolce vita, non resse a lungo la prosperità, quando con animo folle 
amò Era, assegnata al letto che dà gioia di Zeus; ma la tracotanza lo spinse a una superba follia. Presto lui, 
uomo, soffrendo, ottenne  un’opportuna, straordinaria pena. Due sono gli errori che recano disagi: sia 
poiché l’eroe, per primo, non senza inganno, contaminò di sangue congiunto i mortali, sia poiché una volta 
tentò nel talamo molto spazioso la sposa di Zeus. Bisogna sempre guardare la misura di ogni cosa in base a 
se stessi. Gli illeciti letti gettarono in completa infelicità; anch’egli vi giunse, poiché giacque con una nuvola 
inseguendo un dolce inganno, uomo inesperto: infatti era simile nella forma alla figlia di Crono, la più 
potente fra le Uranie; gli tesero l’inganno, bella sciagura, le mani di Zeus. Il vincolo a quattro raggi realizzò 
egli stesso a sua rovina; caduto nei ceppi inevitabili accolse il messaggio comune a tutti. Senza le Cariti a lui 
generò la nuvola sola un figlio solitario, tracotante, e incapace di scambiare doni fra gli uomini e secondo le 
leggi degli dei. Nutrendolo, lo chiamò Centauro, lui ai piedi del Pelio si univa alle cavalle magnesie, ne fu 
generato un popolo straordinario, simile a entrambi i genitori, di sotto alla madre, di sopra al padre. 




tradizione, che colloca la pena di Issione in cielo, risulta essere quella più antica ed è 
presente nel Filottete di Sofocle (679-680), che esaminerò nel quarto capitolo, nella 
menzionata Epitome I 20 alla Biblioteca di Pseudo-Apollodoro e nella Vita di Apollonio di 
Tiana di Filostrato (VI 40). La menzione della ruota e dell’annuncio di Issione (22-23) sarà 
ripresa nella chiusa del mito (40-41a), secondo il modo tipico della Ringkomposition31. 
L’invito a onorare il benefattore, esposto nei versi 23-24, è presente anche in uno scolio 
alle Fenicie di Euripide (1185 I, 375 Schwarz): 
χρὴ τιμᾶν τοὺς εὐεργέτας32. 
L’εὐεργέτας33 del verso 24 è Zeus, i cui benefici nei confronti di Issione vengono 
ricambiati con ingratitudine e insolenza. Il termine εὐεργέτας non è attestato prima di 
Pindaro, ma indica un concetto tipico dell’età arcaica (si pensi a εὐεργεσίας ἀποτίνειν34 
in Od. XXII 235). Issione è rappresentato da Pindaro come un testimone diretto e 
consapevole, che proclama ai mortali la morale ricavata dalla propria esperienza: al verso 
25 viene utilizzato il verbo ἔμαθε. L’iniziale benevolenza degli dei per Issione, 
menzionata nei versi 25-26, richiama l’onore dimostrato dagli dei nei confronti di Tantalo, 
anch’egli reso partecipe di nettare e ambrosia (Pind., Ol. 54-62)35. L’ammissione di Issione 
alla mensa degli dei è menzionata anche nello Schol. ad Od. XXI 303, II 702-703 Dindorf 
(καὶ πιὼν πολὺ τοῦ νέκταρος καὶ τῆς ἀμβροσίας ἁψάμενος36). Analogamente a 
Issione, Tantalo si crede un dio: dopo che Zeus lo rende partecipe di nettare e ambrosia 
(e, dunque, dell’immortalità), tenta di donare ai suoi compagni mortali gli stessi cibi e lo 
stesso privilegio37. La principale differenza fra Issione e Tantalo consiste nel fatto che, 
mentre le colpe di Tantalo riguardano la sola sfera divina, quelle di Issione oltraggiano allo 
stesso modo gli uomini e gli dei38. 
Nei versi 26-29, Issione si dimostra incapace di reggere la propria condizione privilegiata, 
rivelandosi simile a Tantalo anche sotto questo punto di vista (Pind., Ol. I 55-56). A 
proposito di Tantalo, Pindaro usa la parola κόρος39 (Pind., Ol. I 56)40. In questi versi 
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 Vd. Gentili, Angeli Bernardini, Cingano, Giannini 1995, 373-274 
32
 Bisogna onorare i benefattori.  
33
 Glossato in LSJ 1996, 712, s.v. εὐεργέτας come benefactor, “benefattore”. 
34
 Ricambiare i benefici. 
35
 Vd. Gentili, Angeli Bernardini, Cingano, Giannini 1995, 374-375 
36
 E bevendo molto nettare e ottenendo ambrosia. 
37
 Vd. Gentili, Catenacci, Giannini, Lomiento 2013, 376 
38




 In questo verso, il termine κόρος indica la condizione di sazietà piena, ma anche la voglia smodata che 
spinge verso la sazietà, ovvero l’avidità. Ambedue i significati sembrano interagire. Tantalo è sazio, non può 
“digerire” la fortuna del banchetto con gli dei, ma al tempo stesso è spinto dalla cupidigia a rubare il nettare 
e l’ambrosia (Gentili, Catenacci, Giannini, Lomiento 2013 376). 




ricorre, invece, una più ricca terminologia. I termini ὄλβος (26), ὕβρις (28), ἄτη 
(ἀυάταν, verso 28), cui bisogna aggiungere κόρος, evidente nell’incapacità di Issione di 
controllarsi (οὐχ ὑπέμεινεν al verso 26) formano una catena genealogica tipica del 
pensiero etico arcaico: l’ὄλβος elargito dagli dei produce nell’uomo una sensazione di 
pienezza e di avidità (κόρος) che lo induce a un’azione arrogante e fuor di misura 
(ὕβρις), la quale a sua volta lo trascina all’accecamento o alla rovina (ἄτη). Il termine 
ἀυάτα41 (28), in tale contesto, non indica tanto la rovina, ma l’accecamento42, com’è 
chiarito dall’epiteto ὑπεράφανον (28). La ὕβρις e la follia (μαινομέναις φρασίν al 
verso 26) spingono Issione, un uomo (29), ad assalire Era, una dea (34). La natura umana 
del comportamento di Issione e la sua presunzione, nel volersi unire a una dea, sono 
sottolineate dall’enfatica parola  ἀνήρ, che ricorre ai versi 29 e 37 nella stessa posizione 
metrica43. 
La ὕβρις di Issione si basa sull’agire oltre il giusto μέτρον e sul dimenticare i limiti della 
condizione mortale; è un naturale, benché non inevitabile, effetto della sua grande 
fortuna e del conseguente eccesso di consapevolezza di sé. Il mancato controllo della 
propria fortuna, l’arroganza e l’assenza di rispetto per i limiti propri del genere umano 
sono le più comuni condizioni concomitanti a ὕβρις. Nel pensiero greco, il concetto di 
ὕβρις presuppone, inoltre, un necessario legame con l’inflizione di oltraggi e disonore44; 
ciò è evidente, in questo caso, nel tentato stupro di Era, che sembra essere considerato 
da Pindaro la più grave fra le colpe di Issione. Nel trattare il mito di Issione, Pindaro si 
concentra su quest’episodio, sottolineando l’oltraggio perpetrato contro Zeus e contro gli 
dei, più che quello a danno di Era; il precedente omicidio del suocero Dioneo viene 
narrato in modo più allusivo (31-32)45. 
Nei versi 30-34, benché l’ira di Zeus sia motivata solo dall’oltraggio a Era, il supplizio di 
Issione è messo in relazione a entrambi i suoi errori (ἀμπλακίαι φερέπονοι al verso 
                                                                                                                                                                
41
 Glossato in LSJ 1996, 270, s.v. ἄτη, come bewilderment, “smarrimento”, infatuation, “infatuazione”, 
causata da cecità o illusione. Può significare, inoltre, bane, “sventura” o ruin, “rovina”. 
42
 Il termine ἄτη, in relazione a Tantalo (Pind., Ol. I 57), suggerisce invece l’idea di traviamento (Gentili, 
Catenacci, Giannini, Lomiento 2013, 374). 
43
 Vd. Gentili, Angeli Bernardini, Cingano, Giannini 1995, 375-276 
44
 A differenza di quanto sostenuto da Dickie (1984, 103). Secondo Dickie, la ὕβρις di Issione è individuabile 
nel fatto che Issione pretendesse di giacere con la sposa del re degli dei, pur essendo un mortale. La causa 
di tale ὕβρις è rinvenibile nei benefici concessi da Zeus, che resero Issione tracotante al punto di 
dimenticare la propria condizione umana. La ὕβρις porta, dunque, Issione a un grave errore di valutazione: 
nella sua arroganza, Issione dimentica quale sia il μέτρον appropriato a un uomo. In tale contesto, il 
termine ὕβρις indica, dunque – nella visione di Dickie – l’arroganza derivante dalla fortuna: la ὕβρις di 
Issione non è riscontrabile nella sua intenzione di sedurre Era, bensì nella presunzione – derivante dai 
benefeci concessi da Zeus – che gli fa dimenticare i limiti propri della natura umana. 
45
 Vd. Fisher 1992, 238-239 




30), il primo commesso sulla terra (31-32), il secondo fra gli dei (33-34). Nell’esporre la 
colpa commessa da Issione sulla terra, Pindaro ricorda lo status eroico del personaggio 
(ἥρως al verso 31); nel contrasto con gli dei, ne evidenzia, invece, la debolezza umana 
(ἀνήρ ai versi 29 e 37)46. 
È importante che la vittima di Issione, cioè il suocero Dioneo, venga descritto da Pindaro 
come un ἐμφύλιος, un congiunto dell'assassino (32). Tale termine ha un legame molto 
stretto con la violenza perpetrata all’interno di una tribù47. Questa variazione del mito di 
Issione potrebbe essere dovuta alla crescita della preoccupazione per la contaminazione 
per omicidio nel periodo fra il 700 e il 500 a.C.48. 
È possibile ipotizzare che la parola ἐμφύλιος (32) non sottintendesse nessun 
collegamento della vittima di Issione col suo οἶκος: una simile conclusione si baserebbe 
sull’impressione atroce suscitata dal crimine di Issione e sul fatto che un suocero è un 
membro della famiglia, ma non sui primi usi della parola. In altri testi arcaici e classici, la 
parola ἐμφύλιος è associata alla violenza civile; si tratta, dunque, di un concetto che va 
ben aldilà dell’ambito della famiglia49. 
                                                                                                                                                                
46
  Vd. Gentili, Angeli Bernardini, Cingano, Giannini 1995, 376-377 
47
 Vd. Blickman 1986, 194. In LSJ 1992, 551, s.v. ἐμφύλιος, tale termine è glossato come in the tribe, “nella 
tribù”; of the same tribe or race, “della stessa tribù o razza”. In relazione a Pind., Pyth. II 32, il LSJ fa 
riferimento a the murder of a kinsman, “l’assassino di un congiunto”. Il termine ἐμφύλιος indicherebbe, 
dunque, in questo contesto, un congiunto.  
48 Il lessico relativo a contaminazione e purificazione appare scarso in Omero e in Esiodo, mentre risulta 
abbondante in altre fonti arcaiche e classiche (Moulinier 1952, 25-38; Blickman 1986, 193). Parker (1983, 
16) sostiene che l’importanza della contaminazione per omicidio, in tragedia, è una conseguenza della 
predilezione del genere tragico per quest’argomento. Secondo Parker, tale fenomeno non dev’essere, 
dunque, spiegato con l’insorgere di timori legati alla contaminazione, bensì con la nascita di un genere 
letterario che esplora approfonditamente le conseguenze della violenza all'interno della famiglia. Vernant 
(1974, 122-123) sostiene che, in Omero (e, successivamente, in Esiodo), la purificazione era legata alla 
pulizia fisica: l’uomo poteva affrontare la divinità, solo dopo essersi liberato dalla sporcizia mediante 
lavaggio e pulizia. Il concetto di contaminazione dell’assassino e il concetto dell’impurità della morte, 
apparentemente assenti nei poemi omerici, sono in realtà evidenti nei sacrifici purificatori degli assassini, 
nel rituale del φαρμακός, nell'espulsione dai santuari dei cadaveri e degli uomini sacrileghi. 
49
 Vd. Blickman 1986, 196-197. Ad esempio, in Od. XV 272-273, Teoclimeno afferma di aver ucciso un uomo 
ἐμφύλιος (οὕτω τοι καὶ ἐγὼν ἐκ πατρίδος, ἄνδρα κατακτὰς  / ἔμφυλον, Così, anch’io sono via 
dalla patria, avendo ucciso un uomo congiunto). Se la vittima di Teoclimeno fosse un parente stretto – come 
ad esempio uno zio o un cugino – i suoi vendicatori sarebbero altri parenti stretti. Ma in questo caso nessun 
parente stretto perseguita Teoclimeno. Addirittura, non si fa neanche menzione di un parente. Se la vittima 
fosse stata, invece, un membro della medesima tribù, l’inquinamento tribale scaturito dall’omicidio avrebbe 
dovuto influenzare la tribù nella sua totalità. Più probabilmente, Teoclimeno aveva ucciso un membro della 
sua stessa fratria (Blickman 1986, 197-198). La fratria è una parte della tribù e, secondo la Legge di Dracone 
(XVIII 23), perseguita l’assassino assieme ai parenti della vittima (Treston 1923, 91). Anche dopo Omero, il 
termine ἐμφύλιος è strettamente legato allo spargimento di sangue civile. Ad esempio, in Solone (fr. 4.19 
W.), in Alceo (fr. 117.10-13 Page), in Eschilo (Eum. 863-864), in Platone (Rp. 565e; Leg. 871a) (Vd. Blickman 
1986, 198). 




Il fatto che il sostantivo αἷμα50 sia applicato da Pindaro (32) a un suocero è considerabile 
come un tentativo di legare il concetto di famiglia e quello di società. Il termine αἷμα è 
utilizzato in Omero per indicare una discendenza diretta, una relazione di sangue (Il. VI 
211). Il rapporto fra suocero e genero, soprattutto se qualificati dall’ambiguo aggettivo 
ἐμφύλιοι, è, dunque, ideale per la mediazione fra il legame dovuto al sangue (αἷμα) e 
quello dovuto all’appartenenza a una comunità (ἐμφύλιοι). Bisogna inoltre aggiungere 
che Dioneo viene ucciso dopo essersi presentato a riscuotere i doni necessari alla 
celebrazione del matrimonio, legame sociale di fondamentale importanza. Tali 
particolarità, che caratterizzano questa versione del mito di Issione, si configurano come 
elementi tipici dell’etica arcaica. Sembrerebbe che la peggior specie di contaminazione 
non sia l’omicidio di un proprio parente stretto, bensì quello di un membro della propria 
comunità. La contaminazione appare, nel mito di Issione narrato da Pindaro, un concetto 
religioso che esprime l’orrore della comunità per lo spargimento del sangue di un suo 
membro51. 
L’importanza del concetto di contaminazione in questi versi è, inoltre, sottolineata dal 
verbo ἐπέμειξε (32)52. Questo verbo evoca, in tale contesto, l’idea che una colpa grave 
come l’omicidio civile venga introdotta per la prima volta nell’umanità, generando 
dunque contaminazione53. 
È possibile effettuare un confronto fra l’omicidio di Dioneo da parte di Issione narrato da 
Pindaro e uno scolio ad Apollonio Rodio (III 62, 218-219 Wendel), che offre un’esposizione 
simile a quella di Pindaro, ma più ampia: Issione promise a Dioneo molti doni nuziali in 
cambio della mano di sua figlia. Ma, quando Dioneo si presentò per ricevere i doni, cadde 
in un pozzo costruito dal genero e morì. Lo scolio tramandava l’affermazione di Ferecide 
(III fr. 51b Jacoby), secondo cui Issione fu il primo a uccidere un uomo ἐμφύλιος54. Ciò 
risulta evidente da questo breve estratto dello scolio:  
καὶ οὐδεὶς αὐτὸν ἤθελεν ἁγνίσαι οὔτε θεῶν οὔτε ἀνθρώπων· πρῶτος γὰρ 
ἐμφύλιον ἄνδρα ἀπέκτεινεν. ἐλεήσας δὲ αὐτὸν ὁ Ζεὺς ἁγνίζει55. 
A differenza di Ferecide, Pindaro non menziona affatto la purificazione, e sottolinea solo 
l’invito a onorare il benefattore, pronunciato da Issione, ormai pentito; tale invito 
                                                                                                                                                                
50
 In LSJ 1996, 38 s.v. αἷμα, il termine è glossato come blood, “sangue”, ed è spesso usato in riferimento a 
rapporti di parentela. 
51
 Vd. Blickman 1986, 198-199 
52
 Vd. Carey 1976, 36 
53
 Il verbo ἐπιμείγνυμι viene spiegato, in relazione a questi versi, con le parole brought domestic murder 
among them, in LSJ 1996, 645, s.v. ἐπιμείγνυμι. 
54
 Vd. Blickman 1986, 195  
55 E nessuno volle purificarlo, né fra gli dei, né fra gli uomini: infatti, per primo uccise un uomo della stessa 
famiglia. Zeus, avendo pietà di lui, lo purifica. 




costituisce la parte più importante della narrazione (23-24)56. 
L’episodio della purificazione è omesso da Pindaro probabilmente per conferire maggiore 
enfasi e omogeneità alle colpe di Issione. Allo stesso modo, l’offesa a Era viene rievocata 
ponendo l’accento non sul nascere della passione (accennato al verso 27), ma 
sull’oltraggiosa azione che ne seguì: l’ἅπαξ μεγαλοκευθέεσσιν57 (33) esprime l’idea 
dell’amore nascosto, dell’azione furtiva e dell’inganno58.  
Ai versi 34-36, il racconto mitico è momentaneamente sospeso da due γνῶμαι 
strettamente correlate, delle quali la prima (34) esprime un valore che trascende il mito, 
mentre la seconda (35-36) è applicata all’offesa specifica di Issione. La prima γνώμη si 
trova al centro della narrazione del mito: scaturisce da ciò che precede e dà significato a 
ciò che segue59. I concetti espressi in questa sede sono tipici dell’etica arcaica, che 
presuppone la necessità di attenersi ai limiti imposti dalla propria condizione, seguendo la 
norma del μέτρον, che Issione ha violato con la propria dismisura (ὕβρις al verso 28).  
L’espressione εὐναὶ δὲ παράτροποι (35) riprende εὐναὶ πολυγαθέες (27-28), 
rovesciandone il senso. L’unione di Zeus con Era è legittima e gioiosa; quella che Issione 
vorrebbe con Era è invece illecita e fatale. Il raro aggettivo παράτροπος60 ha qui il 
probabile valore di “illecito”, ma è anche possibile intenderlo come “deviante”, ponendo 
l’accento, più che sull’adulterio, sulla natura anomala dell’unione fra una dea e un 
mortale61.  
Nei versi 36-41a, Pindaro narra che Issione non seppe distinguere Era dalla nuvola, creata 
da Zeus a somiglianza della dea, per accertare l’effettiva intenzione dell’eroe di recarle 
violenza: l’accecamento (ἀυάτα al verso 28) comporta l’incapacità di vedere la misura 
delle cose. Il rovesciamento della sorte di Issione, da una condizione di piena felicità 
(ὄλβον al verso 26) alla rovina (ὄλεθρον al verso 41), è sapientemente evidenziato sul 
piano lessicale: l’eroe capace di tessere inganni (τέχνας al verso 32) a danno dei mortali 
diventa un uomo inesperto (ἄϊδρις ἀνήρ al verso 37), vittima a sua volta dell’abilità 
(παλάμαι al verso 40) di Zeus nell’ordire un inganno (ψεῦδος al verso 37;  δόλον al 
verso 39). Il nesso ψεῦδος γλυκὺ del verso 37 si contrappone a γλυκὺν βίοτον del 
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 Vd. Blickman 1986, 195 
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 Glossato in LSJ 1996, 1087, s.v. μεγαλοκευθής, come concealing much, “che nasconde molto”; 
capacious, “capiente”. 
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 Vd. Gentili, Angeli Bernardini, Cingano, Giannini 1995, 377 
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 Vd. Carey 1976, 36 
60
 Glossato in LSJ 1996, 1328, s.v. παράτροπος, come turned aside, “sviato”, turned from the right way, 
“allontanato dalla retta via”; lawless, “senza legge”. Le occorrenze del termine, oltre al passo di Pindaro 
preso in esame, sono: Eur., Andr. 528; Opp., H. I 515, IV 18; Plut., Lys. I 2. 
61 Un altro esempio, in Pindaro (Pyth. IV 90-92), di ὕβρις amorosa punita con un supplizio eterno è quello di 
Tizio, che volle unirsi a Latona (Gentili, Angeli Bernardini, Cingano, Giannini 1995, 378-379). 




verso 26: Issione perde la “dolce vita” che aveva ottenuto per inseguire un “dolce 
inganno” che si trasforma in “bella sciagura” (40). Il termine ψεῦδος62 (37) indica qui la 
menzogna, che presenta l’apparenza della realtà senza essere reale ed è connesso alla 
nozione di δόλος, “inganno”, presente al verso 39. Il nesso ἄϊδρις ἀνήρ, “uomo 
inesperto”, sottolinea l’incapacità di Issione di decifrare l’inganno ordito dal dio63. 
Nei versi 36-37, è presente il motivo dell’εἴδωλον, “simulacro”. Tale tema ricorre spesso 
nella letteratura greca ed è frequentemente legato al personaggio di Elena64. Nella 
letteratura greca, l’εἰδωλοποιία è sempre stata un ποικίλον μηχάνημα, un “astuto 
espediente”, nel senso che l’εἴδωλον era destinato a proteggere una dea dal desiderio di 
un mortale, ma al tempo stesso a fingere di soddisfare questo desiderio. Zeus, dunque, 
non ha mai utilizzato gli εἴδωλα al solo fine di preservare le dee dai mortali: quest’unico 
scopo non spiegherebbe in maniera soddisfacente l’espediente dell’εἴδωλον. A tale 
nobile fine, si aggiungeva sempre l’ironico proposito di vanificare il desiderio degli ignari 
mortali, lasciando che giacessero col simulacro della dea concupita65. 
Al verso 39, δόλον rafforza ψεῦδος del verso 37 e anticipa πῆμα (40). In tale modo, si 
crea una climax drammatica che svela progressivamente l’errore di Issione e si conclude 
con la sua rovina (ὄλεθρον al verso 41). Ai versi 40-41a, il mito è chiuso da una duplice 
frase che riprende, secondo i principi della Ringkomposition, i due motivi iniziali del 
castigo della ruota e del monito proclamato da Issione (21-24). Al verso 41, l’espressione 
ἑὸν ὄλεθρον ὅγ’(ε), in posizione di rilievo, sottolinea la piena responsabilità di Issione, 
nel determinare il proprio destino66. 
Ai versi 41a-43, si narra che l’unione fra Issione e Nefele non vide la partecipazione delle 
Χάριτες, ma avvenne in solitudine, destino singolare per una relazione d’amore67. 
L’accoppiamento fra Issione e Nefele è caratterizzato dall’assenza di uno scambio, in 
quanto Nefele non può ricambiare la passione di Issione; è, dunque, un accoppiamento di 
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 Glossato in LSJ 1996, 2021, s.v. ψεῦδος, come falsehood, “bugia”. 
63
 Vd. Gentili, Angeli Bernardini, Cingano, Giannini 1995, 379 
64
 Gli esempi principali sono costituiti dalla Palinodia di Stesicoro (fr. 193,5 Page) e dall’Elena di Euripide 
(32). Nella Palinodia di Stesicoro, l’artificiale simulacro di Elena, contrapposto all’Elena reale, crea un 
ambivalente paradigma poetico sul rapporto dialettico fra δόξα e ἀλήθεια. Le discussioni su tali argomenti 
sono state avviate da Senofane e Parmenide e proseguite dalla filosofia della seconda metà del quinto 
secolo; è dunque possibile che la versione del motivo dell’εἴδωλον presentata da Euripide sia stata 
influenzata dalla sofistica (Kannicht 1969, 55). Euripide, nell’Elena, mette in evidenza la deludente scoperta 
del fatto che una delle guerre più grandi e dolorose è stata suscitata da un simulacro. La futilità e l’inutilità 
della guerra rientrano, dunque, in questo caso, fra i temi principali collegati al motivo dell’εἴδωλον 
(Kannicht 1969, 53). Il motivo dell’εἴδωλον è, inoltre, presente in: Il. V 449 (in relazione a Enea) e nel 
frammento di Esiodo 23 a, 21 M.-W. (in relazione a Ifigenia). 
65
 Vd. Kannicht 1969, 55 
66
 Vd. Gentili, Angeli Bernardini, Cingano, Giannini 1995, 380 
67
 Vd. Brillante 1998
2
, 41  




tipo primitivo. Alla presenza di Eros e Afrodite non si accompagna quella di χάρις. Ciò 
riflette la condizione vigente prima della generazione delle Χάριτες. Nella Teogonia di 
Esiodo queste divinità vengono generate dopo l’acquisizione, da parte di Zeus, del 
dominio del mondo (Hes., Th. 907-911). È, dunque, possibile osservare l’intenzione, da 
parte di Issione, di riproporre una forma arcaica di unione sessuale, dopo che il cosmo 
divino si è ormai costituito68. 
L’aggettivo ὑπερφίαλος69 (42)  è spesso associato a ὕβρις e connota generalmente un 
eccesso nel comportamento. Risulta, dunque, adatto a descrivere il Centauro, figlio di 
Issione70. L’accostamento μόνα καὶ μόνον (43) è notevole, in quanto non trova paralleli 
in Pindaro e negli altri poeti lirici. In entrambe le occorrenze, il termine μόνος non va 
inteso come “unico” (interpretazione suffragata dallo scolio alla Pitica II 80b, II 45 
Drachmann). Significa “solitario” e definisce la condizione di Nefele e del Centauro, 
entrambi privi di χάρις. Nefele è sola anche quando si unisce a Issione; anche il figlio 
Centauro è solo, poiché è escluso dalle relazioni con gli altri uomini e con la divinità, come 
è detto successivamente. La solitudine del Centauro è evidente anche nella sua 
localizzazione geografica, ai piedi del Pelio (45). Il termine γερασφόρον71 (43) è un 
ἅπαξ in Pindaro e nella poesia lirica, e mette in rilievo come il Centauro non sia capace di 
scambiare doni, in particolare quelli che conferiscono onore e che instaurano un regime 
basato sullo scambio. Così facendo, il Centauro si esclude dal consorzio umano72. Tale 
prospettiva risulta del tutto opposta alle norme sociali, in base alle quali, in un’unione 
amorosa, fra gli innamorati si deve realizzare uno scambio gratificante73 e generatore di 
figli dotati di caratteristiche comuni a entrambi. L’assenza di χάρις si manifesta anche 
nella generazione successiva a quella di Issione. Le cavalle magnesie, con cui il Centauro 
genera la propria stirpe, sono caratterizzate dalla lussuria, la quale comporta la ricerca di 
soddisfacimento, ma non la realizzazione di uno scambio74. Issione e la sua discendenza 
sono, dunque, caratterizzati dall’incapacità congenita di stabilire relazioni nel rispetto 
delle norme sociali.  
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 In LSJ 1996, 1871 s.v. ὑπερφίαλος il termine è glossato come overbearing, “altezzoso”. 
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 Vd. Gentili, Angeli Bernardini, Cingano, Giannini 1995, 381 
71
 In LSJ 1996, 345, s.v. γερασφόρον, il termine è glossato come winning honour, “che ottiene onore”.  
72
 Vd. Brillante 1995, 35-36 
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 Tale concetto è presente nell’Epistola VII di Platone (335b). Il motivo dell’assenza di χάρις è, inoltre, 
presente nel primo stasimo dell’Agamennone (585-651). Tale motivo trova, in questa sede, una 
realizzazione singolare, costruito com’è su una serie di affermazioni e dinieghi finalizzati alla descrizione di 
una condizione di grave abbattimento morale. Esso rinvia all’incapacità dell’immagine di corrispondere una 
relazione d’amore. L’espressione può essere intesa appieno solo se si riflette sul fatto che la sposa di Issione 
è in realtà un’immagine, una creazione momentanea di Zeus, costruita per trarre in inganno e smascherare i 
propositi dell’intraprendente ospite (Brillante 1998, 29-30). 
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 Vd. Brillante 1998
2
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I Centauri si comportano alla stessa maniera di Issione: l’amore è per loro collegato al 
ratto e alla violenza75. Per avere un’idea della violenza dei Centauri, è opportuno 
considerare il frammento 166 Maelher di Pindaro: 
<ἀνδρ>οδάμαν<τα> δ’ ἐπεὶ Φῆρες δάεν 
ῥιπὰν μελιαδέος οἴνου, 
ἐσσυμένως ἀπὸ μὲν λευκὸν γάλα χερσὶ τραπεζᾶν 
ὤθεον, αὐτόματοι δ’ ἐξ ἀργυρέων κεράτων 
πίνοντες ἐπλάζοντο ...76 
In questi versi, Pindaro narra di come i Centauri, oltre a consumare latte non trattato, 
bevessero smodatamente il vino, bevanda che induce a compiere azioni sconsiderate. Nei 
Centauri – così come nel loro progenitore Issione – sono, dunque, presenti la violenza e la 
ὕβρις che caratterizzano l’età delle origini77. 
A questo punto, è opportuno ricordare un altro importante membro della famiglia di 
Issione, menzionato da Pindaro (Pyth. III 12-60): sua sorella Coronide. Coronide, dopo 
esser stata ingravidata da Apollo, lo tradisce unendosi allo straniero Ischi, con cui peraltro 
non era sposata. Coronide – al pari del fratello Issione e della di lui stirpe – sembra, 
dunque, caratterizzata dalla tracotanza sistematica che coinvolge l’intera discendenza di 
Flegia. Pindaro utilizza, dunque, Issione e sua sorella Coronide come paradigmi di ὕβρις 
derivante dalla fortuna e dalla benevolenza degli dei, che spinge a farsi illusioni sulla 
propria condizione e conduce, infine, alla rovina. Coronide insegue vane speranze 
(ἀκράντοις ἐλπίσιν al verso 23 della Pitica III), mentre Issione, indotto dalla tracotanza 
a dimenticare i propri limiti, è un uomo inesperto (ἄϊδρις ἀνήρ al verso 37 della Pitica II). 
In conclusione, Issione e la sua stirpe sono caratterizzati, in Pindaro, da assenza di χάρις, 
nell’unione amorosa e, in generale, nei rapporti con gli altri. Issione e la sua stirpe 
sembrano, dunque, riproporre comportamenti tipici della barbarica era precedente 
l’assunzione del potere da parte di Zeus, caratterizzata, appunto, dall’assenza di χάρις78. 
È possibile, inoltre, instaurare un paragone fra la punizione subita da Issione e quella 
subita dalla ἴυγξ79, di cui Pindaro parla nei versi 413-417 della Pitica IV:  
πότνια δ’ ὀξυτάτων βελέων 
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 Vd. Brillante 1998
2
, 53 
76 Dopo che i Centauri appresero la forza che doma gli uomini del dolce vino, con veemenza espulsero con le 
mani il bianco latte dalla tavola, di proprio impulso bevendo dalle argentee  corna furono resi dementi. 
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 In base a quanto detto nei paragrafi precedenti, è possibile estendere questo discorso anche a Piritoo: 
egli è destinato a essere escluso da ogni scambio basato sulla reciprocità e sulla χάρις, poiché è stato 
concepito da un’unione equina. 
79
 Torquilla 




ποικίλαν ἴϋγγα τετˈράκˈναμον Οὐλυμπόθεν 
ἐν ἀλύτῳ ζεύξαισα κύκˈλῳ 
μαινάδ’ ὄρνιν Κυπˈρογένεια φέρεν 
πρῶτον ἀνθρώποισι λιτάς τ’ ἐπαοιδὰς 
ἐκδιδάσκησεν σοφὸν Αἰσονίδαν·80 
Il trattamento ricevuto da Issione richiama quello cui è sottoposta la ἴυγξ. L’eroe ha in 
comune con la torquilla il movimento continuo nello spazio senza meta o limite alcuno. 
Questi due personaggi presentano un altro elemento comune: esercitano la seduzione 
sulle massime divinità dell’Olimpo. La ἴυγξ, aspirando all’unione con Zeus, entra in un 
inevitabile contrasto con Era; Issione, tentando di sedurre Era, viola i legittimi diritti di 
Zeus. L’eroe diventa così la controparte maschile della ἴυγξ; anche nella sua figura un 
ruolo importante è svolto dalla seduzione. In tal modo, Issione, come la ἴυγξ, si rende 
gravemente colpevole di ὕβρις, come osserva Pindaro nella γνώμη che segue la 
menzione del misfatto (Pyth. II 34)81. 
È, dunque, evidente che la versione del mito di Issione presentata da Pindaro espanda la 
versione omerica sotto molti punti di vista: Pindaro vi inserisce l’uccisione di Dioneo, la 
tentata seduzione di Era e la punizione subita da Issione. I crimini commessi da Issione, 
non menzionati da Omero, comportano la contaminazione dell’eroe, anch’essa assente in 
Omero. È, inoltre, possibile osservare in Pindaro l’assenza di χάρις di Issione. In Omero, 
essa è invece riscontrabile nel figliastro Piritoo e nei Centauri, discendenti del Centauro 
figlio di Issione. Pindaro, dunque, nel narrare il mito di Issione, appare estendere a lui la 




Eschilo scrisse, verosimilmente, una trilogia su Issione, cui appartenevano – oltre 
all’Issione di cui ci sono pervenuti i frammenti 89-93 Radt – le Περραιβίδες82. Le 
Περραιβίδες narrano la lite fra Issione e il suocero Dioneo, la conseguente uccisione di 
Dioneo a opera di Issione e la purificazione di Issione da parte di Zeus (fr. 184-186 Radt). 
Nell’Issione, invece, viene rappresentata la purificazione di Issione, seguita dal suo 
tentativo di sedurre Era. La tragedia si conclude con la punizione di Issione, che l’eroe ha 
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 La signora dai dardi molto acuti, Cipride, dall’Olimpo, avendo aggiogato la torquilla variopinta ai quattro 
raggi di una ruota indissolubile, per la prima volta portò agli uomini l’uccello che fa impazzire e al saggio 
Esonide insegnò le preghiere d’incantesimo. 
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meritato per aver mostrato perfidia verso gli dei e verso gli uomini (fr. 92, 93 Radt)83. 
Aesch., fr. 184 Radt 
ποῦ μοι τὰ πολλὰ δῶρα κἀκροθίνια;  
ποῦ χρυσότευκτα κἀργυρᾶ σκυφώματα;84 
Aesch., fr. 185 Radt 
ἀργυρηλάτοις  
κέρασι χρυσᾶ στόμια προσβεβλημένοις85 
Aesh., fr. 186 Radt 
τέθνηκεν αἰσχρῶς χρημάτων ἀπαιόλῃ86 
A proposito dell’Issione di Eschilo, risulta fondamentale la testimonianza di Diodoro 
Siculo: 
Diod. Sic. IV 69, 3-5  
Ἀ ν τ ί ω ν ,  ὃς μιγεὶς Περιμήλαι τῆι Ἀμυθάονος ἐγγέννησεν Ἰξίονα. οὗτος δ’, ὥς 
φασιν, ὑποσχόμενος ἕδνα πολλὰ δώσειν Ἠϊονεῖ ἔγημε τὴν Ἠϊονέως θυγατέρα 
Δίαν, ἐξ ἧς ἐγέννησε Πειρίθουν. ἔπειθ’ ὁ μὲν Ἰξίων οὐκ ἀπέδωκε τὰ ἕδνα <τὰ 
ἐπὶ> τῆι γυναικί, ὁ δ’ Ἠϊονεὺς τὰς ἵππους ἀντὶ τούτων  ἠνεχύρασεν. ὁ δ’ Ἰξίων 
τὸν Ἠϊονέα μετεπέμψατο ἐπαγγελλόμενος πάντα ὑπακούσεσθαι, καὶ τὸν 
Ἠϊονέα παραγενόμενον ἔβαλεν εἰς βόθρον πυρὸς μεστόν. διὰ δὲ τὸ μέγεθος 
τῆς παρανομίας μηδένα βούλεσθαι καθᾶραι τὸν φόνον. τέλος δ’ ὑπὸ τοῦ 
Διὸς κατὰ τοὺς μύθους ἁγνισθεὶς, ἠράσθη μὲν τῆς Ἥρας καὶ κατετόλμησεν 
ὑπὲρ συνουσίας λόγους ποιεῖσθαι. ἔπειτα τὸν μὲν Δία εἴδωλον ποιήσαντα τῆς 
Ἥρας νεφέλην ἐξαποστεῖλαι, τὸν δὲ Ἰξίονα τῆι νεφέληι μιγέντα γεννῆσαι 
τοὺς ὀνομαζομένους Κενταύρους ἀνθρωποφυεῖς <ὄντας>. τέλος δὲ 
μυθολογοῦσι τὸν Ἰξίονα διὰ τὸ μέγεθος τῶν ἁμαρτημάτων ὑπὸ Διὸς εἰς 
τροχὸν ἐνδεθῆναι, καὶ τελευτήσαντα τὴν τιμωρίαν ἔχειν αἰώνιον87. 
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 Vd. Aélion 1983, 270 
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 Dove sono i miei molti doni e le primizie? Dove le coppe fatte d’oro e quelle argentee? 
85
 Coi corni di argento lavorato colpiti negli aurei orifizi 
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 È morto turpemente con la perdita delle ricchezze. 
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 Antione che, unitosi a Perimela, figlia di Amiatone, generò Issione. Questi, – come dicono – dopo aver 
promesso di dare molti doni a Ioneo, sposò Dia, figlia di Ioneo, con cui generò Piritoo. Poi, Issione non diede i 
doni alla donna, e Ioneo prese in pegno al loro posto le cavalle. Issione mandò a chiamare Ioneo, 
promettendo di obbedire in tutto, e quando Ioneo giunse, lo gettò in una fossa piena di fuoco. In virtù della 
grandezza della trasgressione, nessuno volle purificarlo dall’omicidio. Infine, purificato – secondo il mito – da 
Zeus, s’innamorò di Era, e osò rivolgerle discorsi sull’unione sessuale. Poi, Zeus, avendo reso una nuvola 




In questa versione del mito sono presenti dei cambiamenti sostanziali, rispetto alla 
versione tradizionale. Issione viene qui presentato come figlio di Antione, mentre, di 
norma, è definito figlio di Flegia. L’eroe viene, inoltre, ricordato come padre di Piritoo, il 
quale, in Il. II 740-741, è invece detto figlio di Zeus, come si è visto. In più, bisogna 
ricordare che, nella versione del mito esposta da Pindaro, Issione e Nefele generarono il 
Centauro che, unitosi alle cavalle magnesie, diede origine alla stirpe dei Centauri. Qui, 
invece, Issione e Nefele sono definiti genitori di tutti i Centauri, che avevano sembianze 
umane. Un altro elemento di distinzione fra questa versione del mito e quella presentata 
da Pindaro è la punizione di Issione: qui, Issione viene legato a una ruota che gira 
nell’Ade; in Pindaro, la ruota gira nel cielo. 
Il frammento 89 Radt di Eschilo coincide con lo scolio alla Pitica II 40b, II 38-39 
Drachmann:  
ὸν δὲ Ἰξίονα οἱ μὲν Ἀντίονος γενεαλογοῦσιν, ὡς Αἰσχύλος· Φερεκύδης 
δὲ Πεισίωνος, ἔνιοι δὲ Ἄρεος, οἱ δὲ Φλεγύα88. 
Tale scolio può essere confrontato con quello ad Apollonio Rodio, III 62, 218-219 Wendel: 
Φλεγύου δὲ υἱὸς Ἰξίων –, Φερεκύδης δὲ Πεισίωνος, Αἰσχύλος Ἀντίωνος89 
Issione è, dunque, un eroe violento fin dalle origini: è detto figlio di Antione (Schol. ad 
Pind., Pyth. II 40b, II 38-39 Drachmann; Aesch., fr. 89 Radt), dell’empio Flegia (Schol. ad 
Pind., Pyth. II 40b, II 38-39 Drachmann; Eur., fr. 424 Kannicht; Ferec., III fr. 51 ab Jacoby; 
Schol. in Ap. Rh. III 62, 218-219 Wendel), di Ares (Schol. ad Pind., Pyth. II 40b, II 38-39 
Drachmann; Hyg., Fab. LXII)90. Nella versione di Ferecide, Issione era figlio di Pisione 
(Ferec., III fr. 51 ab Jacoby; Schol. in Ap. Rh. III 62, 218-219 Wendel), con esplicito 
richiamo alla sfera della πειθώ91, la persuasione, che egli esercitava con intenti 
fraudolenti, cioè per stravolgere la mente altrui. 
I frammenti 90-93 Radt riportano un testo più breve e di difficile collocazione all’interno 
della tragedia. I frammenti 92-93 Radt sembrano, però, risalire alla fine del dramma, che 
                                                                                                                                                                
simulacro di Era, gliela inviò, e Issione, unitosi alla nuvola, generò i cosiddetti Centauri, di natura umana. 
Infine, raccontano che Issione, in virtù della grandezza degli errori, fu legato da Zeus a una ruota e, essendo 
morto, ebbe una pena eterna. 
88
 Alcuni fanno risalire la stirpe di Issione ad Antione, come Eschilo; Ferecide a Pisione, alcuni ad Ares, altri a 
Flegia. 
89
 Issione è figlio di Flegia; Ferecide dice che è figlio di Pisione, Eschilo di Antione. 
90
 Vd. Brillante 1998
2
, 43-46 
91 La πειθώ di Issione non giunge però a buon fine: l’esito del corteggiamento maldestro non è mai stato 
messo in dubbio. Issione non oppone quindi a una mancanza di χάρις un eccesso di πειθώ. All’eroe fanno 
difetto l’una e l’altra; per questo il personaggio finisce con il condensare in sé tratti che si oppongono 
puntualmente al modello vigente nella cultura greca, secondo il quale l’esercizio della χάρις si accompagna 
regolarmente a quello della πειθώ (Brillante 1998, 20). Secondo Detienne (1975, 112), il mito di Issione si 
regge sull’opposizione di χάρις e πειθώ. 




conteneva verosimilmente la punizione dell’eroe. 
Aisch., fr. 90 Radt 
βίου πονηροῦ θάνατος εὐκλεέστερος92 
Aisch., fr. 91 Radt 
τὸν δ’ ἡμίοπον  
ταχέως ὁ μέγας καταπίνει93 
Aisch., fr. 92a Radt 
μέγαν ἀλάστορον94 
Aisch., fr. 93 Radt 
ἱερεῖτιν95 
Eschilo offre, inoltre, nelle Eumenidi, una versione alternativa della vicenda di Issione. 
Questa versione conferma l'importanza del mito in relazione al concetto di 
contaminazione, che è stata osservata già in Pindaro. La novità presentata da Eschilo 
rispetto a Pindaro è il fatto che la purificazione di Issione da parte di Zeus per l'assassinio 
di Dioneo – assente in Pindaro – divenga, qui, αἴτιον dei riti di purificazione. Nelle 
Eumenidi (441) Atena confronta Oreste a Issione: 
σεμνὸς προσίκτωρ ἐν τρόποις Ἰξίονος96 
Successivamente, Apollo invoca la purificazione di Issione da parte di Zeus come il primo 
esempio del rito (717-718)97:  
ἦ καὶ πατήρ τι σφάλλεται βουλευμάτων 
πρωτοκτόνοισι προστροπαῖς Ἰξίονος;98 
È possibile osservare che, in questo contesto, è presente un paradigma mitologico 
finalizzato alla persuasione: se Zeus assolse attraverso la purificazione un crimine grave 
come l’omicidio di un suocero, anche il crimine di Oreste dovrebbe essere assolto99. 
Secondo la versione del mito presentata da Eschilo, l’omicidio compiuto da Issione è stato 
il primo e Zeus ha poi stabilito la misericordiosa pratica di purificazione. Eschilo si 
differenzia, dunque, dalla versione del mito presente, fra gli altri, in Pindaro e in Ferecide: 
                                                                                                                                                                
92
 La fine molto illustre di una vita miserabile 
93
 Il grande distrugge il piccolo rapidamente   
94




 Supplice degno di rispetto al modo di Issione. 
97
 Vd. Blickman 1986, 196 
98
 Anche il padre sbaglia nelle decisioni relative alle suppliche della prima uccisione di Issione? 
99
 Vd. Podlecki 1989, 181 




Issione diviene il primo esempio di assassino in assoluto, non solo il primo esempio di 
assassino di un ἐμφύλιος. Il fatto che Eschilo ometta la parola ἐμφύλιος appare 
sufficientemente giustificato dall’impatto emotivo di tale parola, che sarebbe risultata 
dunque inadatta in bocca ad Apollo, avvocato di Oreste. È significativo il fatto che Eschilo 
abbia individuato il primo omicida – dunque il primo uomo macchiato dalla 
contaminazione – nel primo uccisore di un ἐμφύλιος100. 
Eschilo risulta essere l’autore della versione del mito di Issione più divergente dalle altre, 
in quanto presenta Issione come figlio di Antione, padre di Piritoo e dei Centauri e – cosa 
ancora più importante – come il primo assassino in assoluto. È, inoltre, fondamentale che 
in Eschilo sia sottolineata la purificazione di Issione, motivo assente in Pindaro. Ciò è 
probabilmente indice della crescita del timore suscitato dalla contaminazione fra 700 e 
500 a.C.. Il motivo della purificazione di Issione sarà, inoltre, presente nello Schol. in Ap. 




La trattazione del mito di Issione nel Filottete di Sofocle è rimandata al quarto capitolo. In 
questa sede, mi limiterò pertanto a fare un accenno alla tragedia intitolata Issione che è 
stata attribuita a Sofocle. L’unica prova dell'esistenza dell’Issione di Sofocle è la citazione 
di una parola tratta dal menzionato dramma da parte di due scoli (Schol. in Ap. Rh., IV 14, 
262-263 Wendel e Schol. ad Il. IV 171, I 481-482 Erbse), reciprocamente non indipendenti. 
L’unico frammento dell’Issione di Sofocle è il frammento 274 Radt, contenente la parola 
δίψιον101. 
Schol. in Ap. Rh. IV 14 
παρὰ τὸ ἴψαι Σοφοκλῆς ἐν Ἰξίονι δίψιον φησὶ τὸ βεβλαμμένον102. 
Schol. ad Il. IV 171, I 481-2 Erbse 
ἢ βλαβερὸν ἁπὸ τοῦ ἴψιον ἢ παρὰ τὸ ἴψαι. Σοφοκλῆς ἐν Ἰξίονι κατὰ 
πλεονασμὸν τοῦ Δ δίψιον φησὶ τὸ βεβλαμμένον103. 
Probabilmente, nei due scoli, viene attribuito erroneamente a Sofocle l’Issione di Eschilo. 
                                                                                                                                                                
100




 Sofocle, nell’Issione, dice δίψιον ciò che è colpito, al posto di ἴψαι. 
103
 O il danno è funesto per opera di qualcuno, o a causa del colpire. Sofocle, nell’Issione, dice δίψιον ciò che 
viene colpito, a causa dell’aggiunta  di Δ. 








Euripide scrisse una tragedia intitolata Issione, di cui ci sono pervenuti i seguenti 
frammenti: 
Fr. 424 Kannicht 
Φλεγύαντος υἱέ, δέσποτ’ Ἰξίων105 
Fr. 425 Kannicht 
ὅστις γὰρ ἀστῶν πλέον ἔχειν πέφυκ’ ἀνήρ, 
φίλοις τ’ἄμικτός ἐστι καὶ πάσῃ πόλει106. 
Fr. 426 Kannicht 
τά τοι μέγιστα πάντ’ ἀπείργασται βροτοῖς 
τόλμ’ ὥστε νικᾶν· οὔτε γὰρ τυραννίδες 
χωρὶς πόνου γένοιντ’ ἂν οὔτ’ οἶκος μέγας107. 
Fr. 127 Kannicht = Schol. ad Eur., Or. 73, 104 Schwarz 
οἱ δὲ τοῖς ἐναγέσι προσφθεγγόμενοι καὶ αὐτοὶ δοκοῦσι μιαίνεσθαι, ὡς καὶ ἐν 
Ἡρακλεῖ καὶ Ἰξίονι δέδεικται108 
Un riferimento all’Issione di Euripide è contenuto, inoltre, nel De audiendis poetis di 
Plutarco (IV 19 e): 
ὥσπερ ὁ Εὐριπίδης εἰπεῖν λέγεται πρὸς τοὺς τὸν Ἰξίωνα λοιδοροῦντας ὡς 
ἀσεβῆ καὶ μιαρόν, ‘οὐ μέντοι πρότερον αὐτὸν ἐκ τῆς σκηνῆς ἐξήγαγον ἢ τῷ 
τροχῷ προσηλῶσαι109. 
È possibile osservare, in base alla testimonianza di Plutarco, che Euripide operò una 
moralizzazione del suo protagonista empio e impuro, esibendolo infine fissato alla ruota. 
                                                                                                                                                                
104
 Vd. Welcker 1839, 402 
105
 Figlio di Flegia, signore Issione. 
106
 L’uomo, fra i cittadini, che per natura è ricco, è asociale con gli amici e in tutta la città. 
107
 Il coraggio tiene tutte le cose molto grandi lontane dai mortali, così da vincere; infatti non ci sarebbero né 
tirannidi senza fatica, né un gran patrimonio. 
108
 Quelli che parlano agli esecrabili ritengono essi stessi di essere folli, com’è mostrato nell’Eracle e 
nell’Issione. 
109
 Come si dice che Euripide abbia detto contro coloro che disprezzano Issione come empio e impuro: 
“Certo, non lo portai fuori dalla scena, prima che fosse incatenato a una ruota”. 




La critica ha affermato che l’Issione di Euripide conteneva probabilmente un’allusione alla 
morte di Protagora (avvenuta intorno al 420 a.C.)110.  
In base ai frammenti esaminati, è possibile osservare che l’Issione di Euripide era impuro, 
evidentemente a causa dell’assassinio del suocero Dioneo; è difficile, però, stabilire se 
Euripide avesse rappresentato quest’omicidio sulla scena. Inoltre, Plutarco (De audiendis 
poetis IV 19 e) fa intuire che Issione fosse un abile oratore, capace di difendere le proprie 
colpe attraverso ragionamenti tipici della sofistica. È opportuno osservare che la risposta 
data da Euripide ai suoi detrattori e riportata da Plutarco lascia trapelare il fatto che, 
mentre Euripide ha messo in scena la punizione di Issione, Eschilo si è limitato a farla 
annunciare e, successivamente, descrivere da un messaggero111. 
Un riferimento al mito di Issione è, inoltre, presente ai versi 1297-1298 dell’Eracle: 
καὶ τὸν ἁρματήλατον 
Ἰξίον’ἐν δεσμοῖσιν ἐκμιμήσομαι112. 
Un altro riferimento è presente ai versi 1185-1186 delle Fenicie: 
χεῖρες δὲ καὶ κῶλ’ ὡς κύκλωμ’ Ἰξίονος 
εἱλίσσετ’113 
Oltre ai tre tragediografi principali, anche Timesiteo scrisse un Issione, com’è testimoniato 
dal lessico Suida, IV 556 Adler, s.v. Τιμησίθεος. 
 
1.8. Apollonio Rodio 
 
Apollonio Rodio, nelle Argonautiche (III 61-62), è il primo ad ambientare la punizione di 
Issione nell’Ade e l’unico a sostenere che le catene che lo legavano alla ruota fossero di 
bronzo: 
εἰ καί περ ἐς Ἄιδα ναυτίλληται 
λυσόμενος χαλκέων Ἰξίονα νειόθι δεσμῶν114 
Dopo Apollonio Rodio, l’ambientazione della pena di Issione nell’Ade, meno antica 
rispetto alla tradizione che colloca tale castigo nel cielo, ricorre nel passo di Diodoro 
Siculo menzionato a proposito dell’Issione di Eschilo (IV 69, 3-5), nello Schol. ad Il. I 268, I 
                                                                                                                                                                
110
 Vd. Avezzù 2003, 226 
111
 Vd. Aélion 1983, 271 
112
 Imiterò fedelmente Issione, che gira fissato a una ruota. 
113
 Le mani e gli arti giravano come la ruota di Issione. 
114
 Se anche viaggiasse per mare fino all’Ade in profondità, per liberare Issione dalle bronzee catene. 




84 Erbse, nello Schol. ad Eur. Phoin. 1185 I, 375 Schwarz, nei Dialoghi degli dei di Luciano 
(IX), nelle Georgiche di Virgilio (III 37-39), nelle Metamorfosi di Ovidio (IV 457-463), nella 
Fabula LXII di Igino e nei Mythografi Vaticani (I 14).  
  
1.9. Età imperiale 
 
Nell’età imperiale, il mito di Issione sembra essere molto conosciuto; numerosi autori 
citano le vicende di Issione, cristallizzate in forma di proverbio. 
Dione Crisostomo, nel Discorso del re (IV 123-130), attesta l’uso del paradigma mitico di 
Issione come una sorta di proverbio: 
Dio. Chr., Περὶ βασιλεῖας IV 123 
εἰ δέ τῳ οὐ φίλον πτηνὸν αὐτὸν διανοεῖσθαι καὶ ποιεῖν, ὁ δὲ ἀφομοιούτω αὐτὸν 
τῇ τοῦ Ἰξίονος χαλεπῇ καὶ βιαίῳ φορᾷ τε καὶ ἀνάγκῃ, τροχοῦ τινος ῥύμῃ 
κύκλῳ κινουμένου τε καὶ φερομένου115. 
Anche Plutarco, nella Vita di Agide, presenta il mito di Issione in forma di proverbio: 
Plut., Agis 1-3 
Οὐκ ἀτόπως τινὲς οὐδὲ φαύλως συγκεῖσθαι πρὸς τοὺς φιλοδόξους ὑπονοοῦσι 
τὸν ἐπὶ τῷ Ἰξίονι μῦθον, ὡς δὴ λαβόντι τὴν Νεφέλην ἀντὶ τῆς Ἥρας, καὶ τῶν 
Κενταύρων οὕτως γενομένων. καὶ γὰρ οὗτοι τῆς ἀρετῆς ὥσπερ εἰδώλῳ τινὶ τῇ 
δόξῃ συνόντες, οὐδὲν εἰλικρινὲς οὐδ’ὡμολογημένον, ἀλλὰ νόθα καὶ μεικτὰ 
πολλὰ πράττουσιν, ἄλλοτ’ ἄλλας φορὰς φερόμενοι, ζήλοις καὶ πάθεσιν 
ἐπακολουθοῦντες116. 
Luciano, nei Dialoghi degli dei (IX), narra il dialogo fra Zeus ed Era sulla tentata seduzione 
di Issione. La versione del mito offerta da Luciano è fedele a quella tradizionale: Piritoo 
viene presentato come figlio di Zeus e Dia. Anche la punizione subita da Issione è fedele 
alla versione tradizionale: 
                                                                                                                                                                
115
 Se a qualcuno non è gradito concepirlo e dipingerlo come un alato, lo paragoni al difficile e violento 
movimento e alla necessità di Issione, che si muove con andamento circolare ed è portato dall’impeto di una 
ruota. 
116
 Né in modo assurdo, né superficialmente alcuni pensano che sia stato composto contro gli amanti della 
celebrità il mito di Issione, che prese una nuvola al posto di Era, e che così furono generati i Centauri. E 
infatti questi, seguendo la gloria come un simulacro della virtù, non producono niente di sincero e 
incontestabile, ma molte cose corrotte e miste, portati qua e là dagli impulsi, obbedendo alle invidie e ai 
desideri. 




Οὐκοῦν, ἤν τι τοιοῦτον εἴπῃ, ἐς τὸν ᾅδην ἐμπεσὼν τροχῷ ἄθλιος προσδεθεὶς 
συμπεριενεχθήσεται μετ’αὐτοῦ ἀεὶ καὶ πόνον ἄπαυστον ἕξει δίκην διδοὺς οὐ 
τοῦ ἔρωτος—οὐ γὰρ δεινὸν τοῦτό γε—ἀλλὰ τῆς μεγαλαυχίας117. 
Nel Pescatore (XIII) il mito di Issione è presentato come una sorta di proverbio: 
ταῦτα ἰδὼν ἐπὶ πόδα ἂν εὐθὺς ἀνέστρεφον, οἰκτείρας δηλαδὴ τοὺς 
κακοδαίμονας ἐκείνους ἑλκομένους πρὸς αὐτῆς οὐ τῆς ῥινὸς ἀλλὰ τοῦ 
πώγωνος καὶ κατὰ τὸν Ἰξίονα εἰδώλῳ ἀντὶ τῆς Ἥρας συνόντας118. 
Lo Schol. ad Luc. Pisc. (XIII, 133 Rabe) presenta un’innovazione del mito: il simulacro 
sarebbe stato creato dalla stessa Era. 
φασὶ γὰρ τὸν Ἰξίονα τῆς Ἥρας ἐρασθῆναι, ἐρασθέντι δὲ τὴν Ἥραν 
χαριζομένην αὐτῷ νεφέλην εἰς ἑαυτὴν ἀπεικάσασαν ἐᾶν Ἰξίονι χρῆσθαι ὡς 
ἑαυτῇ119 
La stessa innovazione è, inoltre, presente in Mythographi Vaticani I 159. 
Anche Pseudo-Apollodoro tratta il mito di Issione, come appare evidente nella citata 
Epitome (I 20). Pseudo-Apollodoro presenta, inoltre, una versione del mito di Piritoo 
particolarmente estesa e ricca, in cui è possibile evidenziare dei collegamenti col mito di 
Issione. Secondo questa versione del mito (Bibl. II 5, 12), Piritoo aspira al matrimonio con 
Persefone che, essendo una divinità, dovrebbe essere a lui inaccessibile. Similmente, 
Issione aveva aspirato all’amplesso con Era. Per tal ragione, Issione e Piritoo subiscono 
pene simili: Piritoo, a metà strada fra la Terra e l’Ade, è incastrato al suolo dalla cintola in 
giù. Dunque, come Issione vaga sospeso fra il mondo umano e quello divino, così Piritoo si 
trova escluso sia dal mondo dei vivi sia da quello dei morti. Issione e Piritoo sono bloccati 
ai margini del mondo divino, ciascuno in rapporto alla sfera che ha violato: Issione 
nell’aria perché tentò di violentare una divinità dell’Olimpo, Piritoo nell’aldilà perché 
aspirò alle nozze con una divinità degli inferi120. 
Nonno di Panopoli fa riferimento al mito di Issione nelle Dionisiache (XVI 240-241). In tale 
passo, è presente una reminiscenza omerica (Il. XIV 318): 
                                                                                                                                                                
117
 Dunque, se dirà una tale cosa, cadrà nell’Ade, sventurato nell’essere legato a una ruota, ruotando 
insieme con essa sempre avrà una sofferenza infinita, pagando il fio non dell’amore – questo infatti non è 
terribile – ma della millanteria. 
118
 Vedendo queste cose, subito tornai indietro, compiangendo quegli sventurati trascinati da lei non per il 
naso ma per la barba, congiunti con un simulacro invece che con Era. 
119
 Dicono, infatti, che Issione s’innamorò di Era, e che Era, compiacendo lui che l’amava, avendo reso una 
nuvola simile a se stessa, concesse a Issione di trattarla come se fosse lei. 
120
 Vd. Brillante 1998
2
, 54-57 




Ζηνὶ συναπτομένην Ἰξίονος οἶσθα γυναῖκα 
καὶ γάμιον χρεμέτισμα καὶ ἱππείους ὑμεναίους·121 
La Vita di Apollonio di Tiana di Filostrato (VI 40) riporta una versione del mito molto 
fedele a quella tradizionale e colloca la punizione subita da Issione in cielo: 
εἰ δὲ ἐνεθυμοῦ τὰ Ἰξίονος, οὐδ’ ἂν ἐς ἔννοιαν καθίστασο τοῦ μὴ ὁμοίων ἐρᾶν. 
ἀλλ’ ἐκεῖνος μὲν τροχῷ εἰκασμένος δι’ οὐρανοῦ κνάμπτεται122  
 
1.10. Produzione latina 
 
Orazio, nell’Ars poetica (124), definisce Issione perfidus, riallacciandosi, dunque, alla 
tradizione che presentava Issione come il più grande esempio di ingratitudine.  
Virgilio affronta il mito di Issione nel terzo libro delle Georgiche (37-39): 
Invidia infelix Furias amnenque seuerum 
Cocyti metuet tortosque Ixionis anguis 
Immanenque rota et non exsuperabile saxum123. 
Viriglio ambienta il mito di Issione nell’Ade e aggiunge un’importante variante: Issione 
viene legato alla ruota da serpenti ritorti. Tale variante non è presente in nessuna fonte 
letteraria precedente; si trova solo in rappresentazioni vascolari124. 
Ovidio, nelle Metamorfosi (IV 457-463), associa Issione a personaggi simili a lui: Tizio, 
Tantalo, Sisifo e le Danaidi. 
Viscera praebebat Tityos lanianda novemque 
iugeribus distractus erat; tibi, Tantalae, nullae 
deprenduntur aquae, quaeque imminet, effugit arbor; 
aut petis aut urges rediturum, Sisyphe, saxum; 
molirique suis letum patruelibus ausae 
adsiduae repetunt, quas perdant, Belides undas125. 
                                                                                                                                                                
121
 Sai che Zeus si unì con la donna di Issione e il nitrito nuziale e l’equino imeneo. 
122
 Se tu avessi pensato ai casi di Issione, non concepiresti l’idea di amare qualcuno che non è della stessa 
condizione. Ma quello, ridotto a una ruota, è dilaniato attraverso il cielo. 
123
 L’invidia infelice temette le Furie e il truce fiume e i serpenti ritorti di Issione e l’enorme ruota e 
l’invincibile sasso. 
124
 Vd. Appendice 
125
 Tizio offriva le viscere da straziare ed era diviso in nove iugeri; da te, Tantalo, non è presa affatto l’acqua 
e l’albero che ti sovrasta, ti sfugge; o cerchi di avere o incalzi il sasso, Sisifo, che ritornerà; si volge Issione e si 
insegue e si fugge. Le nipoti di Belo, avendo osato macchinare la morte ai propri cugini, ostinate, riprendono 
le acque che perdono. 




I personaggi menzionati da Ovidio risultano essere simili fra loro: Tizio è un gigante che 
tentò di stuprare Latona, e fu dunque ucciso da Apollo; disteso a terra, due avvoltoi gli 
rodevano il fegato che continuamente si rigenerava (Od. VII 323-324; XI 576-581; Pind., 
Pyth. IV 46, 90-92; Ferec. III fr. 55 Jacoby; Ap. Rh., I 759-762; Paus., X 4, 5; [Apollod.], Bibl. 
I 23; Verg., Aen. VI 595-600)126. Tantalo, figlio di Giove e della Frigia, rubò alla mensa 
divina, cui era ammesso, nettare e ambrosia per i propri amici. Fu dunque immerso fino al 
collo nell’acqua, che si ritira quando egli si china per soddisfare la sua sete, così come si 
ritirano i rami degli alberi circostanti quando cerca di afferrarne i frutti per sfamarsi (Od. 
XI 582-92; Pind., Ol. 1-60). Secondo altre fonti, imbandì agli dei le carni del figlio Pelope 
(Ov., Met. VI 407; Servio, ad Aen. VI 603)127.  Sisifo – di cui parlerò più approfonditamente 
nel prossimo capitolo – era figlio di Eolo e re di Corinto. Incatenò la Morte, inviata per 
prenderlo, impedendo la sua azione regolatrice. Fu condannato a spingere eternamente 
verso la cima di una collina un masso che ogni volta riprecipitava a valle (Od., XI 593-600; 
Alk., fr. 38 a V., Ferec. III fr. 119 Jacoby; Aisch., fr. 175 Radt; Eur., IA. 524; [Apollod.], Bibl. 
III 29; Paus., II 1,3; Ov., Met. XIII 26)128. Le Danaidi, a cui sono dedicate le Supplici di 
Eschilo, sono le cinquanta figlie di Danao, figlio del re egiziano Belo, che sposarono i loro 
cugini, figli di Egitto, e li uccisero durante la prima notte di nozze. Esse pagano nell’Ade 
l’eterna pena di riempire vanamente d’acqua recipienti forati129. 
Un’associazione fra Issione, Tizio, Tantalo e le Danaidi si trova in Tibullo (I 73-74). In 
Properzio (V 11, 23) Issione viene associato a Sisifo e a Tantalo.  
la Fabula LXII di Igino, interamente dedicata a Issione, termina così: 
At Mercurius Iovis iussu Ixionem ad inferos in rota constrinxit, quar ibi adhuc dicitur 
verti130. 
Anche Igino, dunque, ambienta nell’Ade la pena di Issione. 
La versione del mito di Issione presente nei Mythographi Vaticani (I 14) si attiene a quella 
tradizionale (anche se accoglie la variante della ruota cinta da serpenti ritorti, presente 
nelle Georgiche di Virgilio) ma dipinge Issione come un gigante: 
                                                                                                                                                                
126
 Vd. RE 1937, Vi-a2 1594-1609 s.v. Tityos; Graves 1955, 66 s.v. Apollon; Roscher 1977-1978, V 1034-1055 
s.v. Tityos; DNP 2002, XII/1 634-635 s.v. Tityos 
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 Vd. RE 1932, IV-a2 2224-2230 s.v. Tantalos; Graves 1955, 353-359 s.v. Tantalos; Roscher 1977-1978, V 
75-86 s.v. Tantalos; DNP 2002, XII/1 11 s.v. Tantalos 
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 Vd. Re 1927, III-a1 371-376 s.v. Sisyphos; Graves 1955, 194-198 s.v. Sisyphos; Roscher 1977-1978, IV 958-
972 s.v. Sisyphos; DNP 2001, XI 598-599 s.v. Sisyphos 
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 Vd. Barchiesi 2005, 302-303. Le fonti principali del mito delle Danaidi sono: Hekat., I fr. 19 Jacoby; Pind., 
N. X 6; Hdt., II 171; Aesch., Suppl.; Isocr., X 68; Plat., Menex. 245d; Paus., II 19, 6; II 20, 6-9; II 38, 4; X 31, 9; 
Strab., I 23; [Apollod.], Bibl. II 22 (RE 1901, IV-2 2086-2090 s.v. Danaides; Graves 1955, 179-184 s.v. Belo and 
the Danaids; Roscher 1977-1978, I-I 949-951 s.v. Danaides; DNP 1997, III 307-308 s.v. Danaos, Danaides).  
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 Ma Mercurio, per ordine di Giove, lo legò strettamente negli Inferi a una ruota, che – si dice – fa ancora 
girare. 




Yxyon gygas volens concumbere cum Iunone apposita est Nubes cum qua concubuit. Et 
cum inde iactaret se quasi de concubitu Iunonis, hac lege dampnatus est ut rotam 
serpentibus innexam semper contra montem apud inferos uoluat131. 
L’Historia Augusta (XVII 24) riferisce che l’imperatore Elagabalo era solito legare i suoi 
parassiti a una ruota da mulino, che poi faceva girare vorticosamente; li chiamava “amici 
di Issione”: 
Parasitos ad rotam aquariam ligabat et cum vertigine sub aquas mittebat rursusque in 
summum revolvebat eosque Ixionios amicos vocavit132. 
Questo passo costituisce un’ulteriore testimonianza della notorietà assunta nel mondo 
latino dal mito di Issione, cristallizzato in forma di proverbio. La tortura che Elagabalo 
infliggeva ai suoi parassiti rievocava probabilmente quella rappresentata nei drammi che 




Il personaggio di Issione è descritto da Omero semplicemente come lo sposo di Dia, 
donna inserita nel catalogo degli amori di Zeus. 
Esiodo non fa alcuna menzione a Issione, pur citando Endimione, personaggio a lui 
estremamente simile. 
Pindaro, che è la fonte principale del mito di Issione, è il primo a presentare la versione 
completa del mito: secondo Pindaro, Issione fu il primo a contaminarsi di sangue 
congiunto e, dopo esser stato perdonato da Zeus, tentò di sedurre Era. Zeus, dopo aver 
ingannato Issione, facendo sì che giacesse con una nuvola – con la quale Issione generò il 
Centauro – lo punì facendolo incatenere a una ruota, che gira senza posta in cielo.   
Nella produzione letteraria successiva, gli autori che trattano il mito di Issione si 
attengono alla versione proposta da Pindaro, apportando talvolta variazioni minime, 
relative perlopiù all’ambientazione della punizione di Issione (secondo alcuni il cielo; 
secondo altri l’Ade) e alla ruota cui Issione era legato (alcuni la presentano avvolta dal 
fuoco, altri dai serpenti; Apollonio Rodio la presenta avvolta da catene di bronzo). La 
versione del mito che ambienta la pena di Issione nell’Ade risale almeno ad Apollonio 
Rodio e riscuote particolare successo nella produzione latina. 
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 Poiché il gigante Issione voleva giacere con Giunone, fu collocata una nuvola con la quale giacque. E 
quando poi si vantò, per così dire, dell’accoppiamento con Giunone, per questa legge fu condannato  di 
fronte a un monte presso gli Inferi a girare sempre una ruota cinta da serpenti. 
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 Legava i parassiti alla ruota di un mulino ad acqua, e con una rotazione la poneva sott’acqua, e di nuovo 
la volgeva verso la superficie e li chiamava amici di Issione. 




La variazione più significativa del mito di Issione è introdotta da Eschilo, che fa di Issione il 
primo assassino in assoluto, oltre che il primo esempio di contaminazione seguita da 
purificazione. 
Il personaggio di Issione è, inoltre, protagonista di alcune tragedie: le fonti testimoniano 
l’esistenza di un Issione di Eschilo, di un Issione di Euripide e di un Issione di Timesiteo. Di 
questa produzione, ci sono rimasti solo pochi frammenti. In base ai frammenti, è possibile 
ipotizzare che, nel dramma di Euripide, la punizione di Issione venisse rappresentata sulla 
scena. Nel dramma di Eschilo, invece, tale punizione veniva, probabilmente, solo 
annunciata. 
In età imperiale e nel mondo latino, le vicende di Issione sembrano essere molto 
conosciute; numerosi autori citano questo mito, cristallizzato in forma di proverbio. È 
possibile ipotizzare che alcune fonti appartenenti all’età imperiale e al mondo latino 
risentano dei drammi che avevano per protagonista Issione, di cui ci sono rimasti pochi 
frammenti. 
Nella produzione latina, Issione è spesso descritto come un trasgressore che sconta la sua 
pena negli Inferi, assieme a personaggi che, come lui, si macchiarono di gravi colpe: Tizio, 
Tantalo, Sisifo e le Danaidi. 
Le vicende di Coronide, di Piritoo e dei Centauri (personaggi legati alla stirpe di Issione) 
non presentano variazioni significative, nelle varie fonti. Tali personaggi risultano 
caratterizzati, così come Issione, da una tracotanza sistematica e quasi genetica e da 
comportamenti  basati sulla violenza e sull’inganno, e non ispirati da χάρις.  
 








Nel presente capitolo è mia intenzione affrontare la trattazione dei paradigmi mitologici 
presenti nella produzione di Sofocle, dedicando un paragrafo a ogni paradigma. Prima 
della trattazione di tali paradigmi, ho inserito una sezione introduttiva atta a esporre usi e 
funzioni dei paradigmi mitologici presenti nella letteratura precedente rispetto a Sofocle 
(nello specifico, in Omero, in Esiodo e nella poesia lirica) e ad enumerare le fonti 
mitologiche di Sofocle. 
Il termine greco παράδειγμα (che corrisponde al latino exemplum) indica la definizione 
del significato di una cosa attraverso un esempio (Hdt., V 62; Aristot., Athen. Polit. XLIX 3; 
Polyb., LIX 8), la designazione di una persona come modello positivo o negativo 
(Demosth., Or. XIX 343; XXI 227; XXIV 218; Lys., Or. XIV 45), il modello attraverso il quale 
si può giungere al significato di un’idea (Plat., Rp. 500e; Theaet. 176e; Tim. 28a; Aristot., 
Metaph. 991a, 1012a) e, infine, l’esempio finalizzato alla spiegazione di un pensiero (Plat., 
Pol. 275-277; Soph. 218d; Leg. 632e)133.  
Aristotele, nella Retorica (1356 b) dà una definizione di paradigma, che per lui si configura 
come induzione retorica: 
καλῶ δ’ ἐνθύμημα μὲν ῥητορικὸν συλλογισμόν, παράδειγμα δὲ 
ἐπαγωγὴν ῥητορικήν134. 
Nell’esporre le tipologie di paradigmi (Ret. 1356 b), Aristotele non tiene conto dei 
paradigmi mitologici. 
Benché Aristotele non ne faccia menzione, alcuni generi letterari (in particolare l’epica, la 
lirica e la tragedia135) si servono, perlopiù, di paradigmi tratti dal mito. La finalità dei 
paradigmi mitici è, generalmente, esortativa o consolatoria. Gli usi e le funzioni del 
paradigma mitico subiscono numerose evoluzioni nell’ambito dei diversi generi letterari e 
dei diversi autori. 
Un’altra definizione del concetto di paradigma ci viene offerta da Zenone di Cizio (fr. 
LXXXIV 2 von Arnim): 
παράδειγμά ἐστι γενομένου πράγματος ἀπομνημόνευσις εἰς ὁμοίωσιν τοῦ νῦν 
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 Vd. Oehler 1925, 2 
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 Chiamo entimema il sillogismo retorico, esempio l’induzione retorica. 
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 Vd. Nitzsch 1852, 110 








Prima di analizzare il paradigma mitologico in Sofocle, occorre fare qualche precisazione 
sulle caratteristiche dei paradigmi mitologici nella produzione letteraria precedente, a 
partire da Omero. 
Il paradigma mitologico, nell’Iliade e nell’Odissea, si inserisce in una precisa sequenza 
narrativa, che assume in genere la forma della Ringkomposition137, e si articola in cinque 
momenti. In primo luogo, viene esposta una tesi, poi si enuncia la spiegazione della 
validità di questa tesi, dopodiché si espone una narrazione mitologica al fine di avvalorare 
la tesi. Infine, vengono ripetute prima la spiegazione della tesi, e poi la tesi stessa. Spesso, 
in Omero, un paradigma viene introdotto al fine di esortare o di consolare, e assume 
dunque la seguente forma: “È necessario fare ciò perché X, che era in una situazione 
simile alla tua e che è un personaggio più importante di te, lo ha fatto”138. 
Al fine di produrre simili paradigmi, Omero è anche disposto a inventare egli stesso 
particolari significativi del mito. L’invenzione è talvolta caratterizzata da elementi 
apparentemente illogici, inseriti per adattare meglio il paradigma. È il caso della 
pietrificazione del popolo nel paradigma di Niobe, esposto in Il. XXIV 611 e assente nella 




Esiodo espone numerosi paradigmi mitologici nelle sue opere. Fra gli esempi più 
significativi, vi sono il paradigma di Prometeo e Pandora (Erga 42-105) e quello delle 
cinque età (Erga 106-201). 
Entrambi i paradigmi sono finalizzati a spiegare l’origine del male nel mondo. Il mito di 
Prometeo e Pandora fornisce il motivo dell’esistenza dei mali che giungono all’uomo 
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 La presenza dello stesso nesso espressivo all’inizio e alla fine di una parentesi narrativa ci pone davanti a 
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anaforica. 
138
 Vd. Willcock 1964, 142 
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senza che egli ne capisca il perché; il mito delle cinque età, invece, dà ragione 
dell’insorgere, nell’uomo, di un’indole capace di commettere consapevolmente azioni 
malvagie e prospetta le conseguenze comportate dall’agire conforme a quell’indole140. 
Subito dopo aver narrato il mito di Prometeo e Pandora, Esiodo espone quello delle 
cinque età, al fine di mostrare come la punizione divina sia dovuta non solo al 
comportamento individuale di Prometeo e Pandora, bensì anche a quello generale 
dell’intera umanità141. Le linee generali del mito delle cinque età non sono invenzione di 
Esiodo: esistono precedenti e paralleli in altre culture. Nondimeno, Esiodo apporta sul 
mito interventi che ne cambiano il significato originario. Esponendo il mito delle cinque 
età, Esiodo intende testimoniare non tanto l’irrevocabile decadimento degli uomini, 
quanto l’evoluzione dell’uomo da uno stato di ferinità a uno stato di consapevolezza e di 
intelligenza142.  
Un altro importante esempio mitico è presente ai versi 651-659 degli Erga, in cui Esiodo 
evoca gli eroi della guerra di Troia e l’impresa di Anfidamante, come termini di paragone 
per se stesso e per la sua vittoria incruenta. Il paradigma mitologico della guerra di Troia è 
finalizzato a trasmettere la concezione che Esiodo ha della felicità e della perfezione 
umana: esse scaturiscono non dalla vittoria in guerra, ma dalla vittoria nella poesia 
ispirata dalle Muse143. 
È possibile osservare una differenza sostanziale fra i paradigmi mitologici di Omero e 
quelli di Esiodo. I paradigmi mitologici di Omero vengono pronunciati dai personaggi 
dell’ἔπος come mezzo espressivo di persuasione o consolazione. Invece, nei poemi di 
Esiodo, è lo stesso Esiodo a esporre in prima persona i paradigmi mitologici, il cui fine, 
generalmente, è etico e didascalico. Nei paradigmi di Esiodo è presente, talvolta, anche 
un fine esortativo: esso è evidente nel mito delle due contese (Erga 11-35), attraverso il 
quale Esiodo si propone di indirizzare il fratello Perse verso il lavoro e l’onestà. Oltre a 
quello esortativo, è presente, però, anche in questo caso, un intento etico e didascalico, 
quello cioè di spiegare a Perse – e con lui ai lettori – la pericolosità della cattiva contesa, – 
che favorisce la guerra e la discordia – l’utilità della buona contesa e la grandezza della 
giustizia, che proviene direttamente da Zeus. 
Inoltre, come si è visto, Omero modificava spesso alcuni dettagli narrativi dei miti che 
riportava; Esiodo, invece, tende a modificare il messaggio etico veicolato dai miti. 
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2.4. La lirica 
 
Come in Esiodo, anche nella lirica i paradigmi mitologici sono espressi dal poeta in prima 
persona. È possibile, dunque, osservare la distanza di Esiodo e dei poeti lirici da Omero, in 
relazione all’uso del paradigma. 
Nella lirica monodica, l’elemento mitologico è, in ogni caso, poco frequente: la presenza 
di ampie esposizioni mitologiche è sporadica in Alceo e in Saffo. 
Il principale paradigma mitologico presente nella produzione di Saffo è il paradigma di 
Elena che, travolta dall’amore per Paride, trascura ogni cosa (fr. 16 V.). Saffo usa tale 
paradigma al fine di instaurare un paragone con se stessa: l’amore di Elena per Paride 
ricorda a Saffo i propri sentimenti per Anactoria. Il paradigma di Elena si inserisce in una 
precisa sequenza narrativa, costituita dall’esposizione di una γνώμη in forma di priamel, 
che viene seguita da una formula di raccordo e, successivamente, dall’exemplum di Elena, 
finalizzato a dimostrare la γνώμη. Seguono la ripetizione della γνώμη e il riferimento 
personale144. 
A differenza della lirica monodica, la lirica corale fa un uso abbondante delle narrazioni 
mitologiche, che rivestono un ruolo importante soprattutto nell’ambito del genere 
dell’epinicio, genere fondamentale nella produzione di Pindaro e Bacchilide. Il paradigma 
mitologico della lirica corale non trae origine dall’ἔπος, bensì dalla poesia religiosa, e si 
inserisce, in genere, in una precisa struttura narrativa, che risulta simile all’inno (il più 
antico genere di canto corale). Ma mentre l’inno è costituito, perlopiù, dall’invocazione al 
dio e dal mito delle sue origini, l’epinicio è, in genere, caratterizzato dalla lode del 
vincitore, seguita dall’esposizione di un mito, il cui protagonista è legato al vincitore, in 
virtù della comunanza del luogo della vittoria, del luogo di nascita, o dei costumi145. 
Pindaro è il poeta lirico che fa un uso maggiore di materiale mitologico all’interno della 
sua produzione. I miti utilizzati da Pindaro, negli epinici, possono essere classificati in tre 
categorie: miti attinenti al luogo della vittoria (Ol. I, III, X; Pyth. XII; N. IX), miti attinenti 
alla patria o al popolo del vincitore (Ol. VI, VII, VIII, IX, XIII; Pyth. IV, V, IX; N. III, IV, V, VI, 
VII, VIII, X; Isth. I, III, IV, V, VII) e miti che riguardano personaggi simili al vincitore, per 
costumi e stile di vita (Ol. II, IV; Pyth. II, III, VI, VIII, X, XII; N. I)146. 
                                                                                                                                                                
144
 Vd. Oehler 1925, 45. La priamel usata da Saffo ricorda quella presente nell’Inno omerico I 1-6: in tali 
versi, il poeta elenca le diverse opinioni sul luogo di nascita di Dioniso, per poi rifiutarle in favore della 
propria. Il contrasto proposto da Saffo nella priamel riguarda due soli elementi: la guerra e l’amore, ma il 
primo di questi elementi viene scomposto in sottocategorie. Tali sottocategorie vengono rifiutate in blocco 
dall’asserzione di Saffo, che contiene la sua opinione personale (3-4). 
145
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 Vd. Fraustadt 1909, 21-41 




L’uso del paradigma mitologico nella lirica – specie in quella corale – si differenzia molto 
dall’uso omerico: a differenza di Omero, il poeta lirico narra gli esempi mitici in prima 
persona, e in genere li relaziona a se stesso e a personaggi a lui vicini. Negli epinici dei 
lirici corali, la struttura in cui il paradigma è inserito presenta notevoli somiglianze con la 
poesia religiosa, distanziandosi da quella epica. I personaggi protagonisti delle narrazioni 
mitiche non sono concepiti come modelli irraggiungibili – come avveniva nell’epica – e 
fungono da termine di paragone per personaggi contemporanei ai poeti. Il fine di questi 
paradigmi è, perlopiù, di amplificazione: i vincitori celebrati nell’epinicio appaiono 
straordinariamente degni di lode, se paragonati agli irreprensibili eroi del mito. In 
relazione alla funzione dell’esempio mitico, i lirici corali si distinguono tanto da Omero, 
quanto da Esiodo. 
 
2.5. Le fonti di Sofocle 
 
Un’ulteriore, doverosa precisazione riguarda le fonti di materiale mitologico cui Sofocle è 
solito attingere. Gli argomenti scelti da Sofocle per la composizione delle sue tragedie 
appartengono esclusivamente ai miti. Ma, a parte le poche eccezioni – la maggior parte 
delle quali riguardano miti provenienti dall’Attica – gli argomenti delle tragedie di Sofocle 
non sono tratti da miti circoscritti a un’unica regione. Sofocle utilizza perlopiù il materiale 
mitologico tratto dai κλέα ἀνδρῶν. Sofocle inserisce, dunque, i miti sistematicamente 
nella sua poesia. 
Secondo la Vita di Sofocle (83, IV 39 Radt) le trame delle tragedie di Sofocle seguono le 
tracce di Omero, e in molte di queste tragedie si produce quasi una copia esatta 
dell’Odissea. Nella delineazione dei personaggi e nell’espressione artistica del pensiero, 
gli scritti di Sofocle sembrano riprodurre il fascino della poesia di Omero147.  
Un’altra importante testimonianza sul rapporto fra la poesia di Omero e quella di Sofocle 
è offerta da Polemone, il cui giudizio viene citato da Diogene Laerzio: 
Diog. L., IV 20 
ἔλεγεν οὖν τὸν μὲν Ὅμηρον ἐπικὸν εἶναι Σοφοκλέα, τὸν δὲ 
Σοφοκλέα Ὅμηρον τραγικόν148. 
È, dunque, possibile considerare Sofocle il più omerico dei poeti attici. Il punto più intimo 
di contatto, da parte di Sofocle, con lo spirito omerico è il rifiuto di impiegare la propria 
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 Diceva, dunque, che Omero fosse il Sofocle epico, mentre Sofocle era l’Omero tragico (cfr. anche Suid., IV 
158 Adler, s.v. Πολέμων). 




poesia al fine di favorire l’entusiasmo religioso, di promuovere una moralità più pura o di 
liberare la mente dai condizionamenti tradizionali: Sofocle si proponeva di ridare vita alle 
figure eroiche delle leggende e di presentare, sia pur con qualche adattamento, la 
maestosità dello stile di vita eroico che Omero per primo ritrasse. Sofocle, dunque, si 
avvalse di materiale tratto da Omero e dal ciclo epico in misura maggiore rispetto agli altri 
poeti tragici. Le sue fonti principali sono: la Teogonia (che comprende i miti ambientati 
nell’età più antica del mondo, prima che il potere degli dei dell'Olimpo acquisisse 
stabilità), i miti di Deucalione e degli Eolidi suoi discendenti, i miti collegati a Inaco, le 
leggende arcadiche (relative a Pelasgo e alla sua genealogia), i miti relativi agli Asopidi, le 
leggende attiche (che presuppongono Cecrope, il mitico primo re di Atene), i miti 
connessi ai Tantalidi e il ciclo troiano149. 
Dopo aver enumerato le fonti mitologiche delle tragedie di Sofocle, appare doveroso 
esporre i paradigmi mitici presenti in tali tragedie. 
In Eschilo, i paradigmi mitici presenti nelle parti corali hanno generalmente la funzione di 
ampliare il campo delle conoscenze, creando uno scarto fra la vicenda portata sulla scena 
e quelle raccontate di scorcio (come avviene nel primo stasimo delle Coefore, 585-651). I 
paradigmi presenti nelle parti recitate hanno, invece, funzione persuasiva (come quello 
narrato durante il processo nelle Eumenidi, 614-743). I paradigmi mitici presenti nelle 
tragedie di Sofocle a noi pervenute sono molto diversi: tali paradigmi sono presenti 
pressoché esclusivamente in parti liriche, affidate al coro. Nell’Aiace c’è il paradigma 
implicito di Procne (625-634); con “paradigma implicito” si intende un riferimento allusivo 
a un mito, espresso senza un rinvio diretto. Nell’Antigone ci sono i paradigmi di Niobe 
(823-852), Danae, Licurgo e Cleopatra (944-987). Nelle Trachinie c’è il paradigma implicito 
di Procne (103-111; 962-963) e, inoltre, il paradigma di Zeus, Ade e Posidone, vittime di 
Afrodite (497-530). Nei versi 103-109 dell’Elettra c’è il paradigma di Procne. Nei versi 
successivi, viene menzionato nuovamente il paradigma di Procne, assieme a quello di 
Niobe (145-152). Seguono il paradigma di Anfiarao (832-848) e ancora quello di Procne 
(1074-1081). Nel Filottete, c’è il paradigma di Issione (676-717), che approfondirò nel 
quarto capitolo. Nell’Edipo a Colono, c’è il paradigma implicito di Procne (668-678). 
L’unico esempio mitologico presente in una sezione recitata è l’oscuro riferimento a Sisifo 
ai versi 622-625 del Filottete150. 
 
2.6. Procne nell’Aiace 
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Nei versi 623-635 dell’Aiace, il coro, angosciato dalla follia dell’eroe, immagina il dolore di 
sua madre Eribea, esponendo il paradigma di Procne151, che risulta essere appropriato al 
dolore femminile:  
ἦ που παλαιᾷ μὲν σύντροφος ἁμέρᾳ, 
λευκῷ τε γήρᾳ μάτηρ νιν ὅταν νοσοῦν- 
τα φρενοβόρως ἀκούσῃ, 
αἴλινον αἴλινον 
οὐδ’ οἰκτρᾶς γόον ὄρνιθος ἀηδοῦς 
σχήσει δύσμορος, ἀλλ’ ὀξυτόνους μὲν ᾠδὰς 
θρηνήσει, χερόπληκτοι δ’ 
ἐν στέρνοισι πεσοῦνται 
δοῦποι καὶ πολιᾶς ἄμυγμα χαίτας152. 
Il coro, immaginando il dolore di Eribea, fa riferimento a tre forme di lamentazione: 
αἴλινος (canto funebre per Lino, figlio di Calliope e fratello di Orfeo ucciso da Apollo e 
compianto dalle Muse), γόος (canto dell’usignolo, che si configura come espressione di 
dolore estemporanea e improvvisata153 e θρῆνος (lamentazione funebre rituale tipica del 
mondo eroico)154. 
Fra le forme di lamentazione, Eribea inizialmente intonerà l’αἴλινος. Poi, dopo aver 
rifiutato il γόος dell’usignolo, canterà il θρῆνος155. Eribea non si limiterà ai soli canti di 
dolore, ma si percuoterà il petto, in segno di lutto. 
Spesso, i lamenti degli uccelli sono rappresentati come forti e violenti (Soph., Tr. 922-
923), ma in questo caso il rifiuto del γόος a favore del θρῆνος, estrema espressione di 
dolore, suggerisce che qui il canto dell’usignolo non assume toni violenti156.  
Bisogna, inoltre, osservare che l’αἴλινος costituisce un canto di dolore violento e 
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Procne uccise il figlio Iti per vendicare la sorella Filomela, stuprata da Tereo, marito di Procne. 
Successivamente, Procne venne trasformata in usignolo, e il suo canto si configura come un lamento 
perpetuo per il figlio morto (Thuc., II 29, 3; Soph., fr. 520-535 Radt; Demosth., Or. LX 28; Paus., I 41, 8-9; 
Strab., IX 3, 13; [Apollod.], Bibl. III 193-195; Ov., Met. VI 571-674; Sen., Hercules Oet. 957; Hyg., Fab. XLV) 
(RE 1957, XXIII-1 247-252 s.v. Prokne; Graves 1955, 148-150 s.v. Tereus; Roscher 1977-1978, III-2, 3018-
3026 s.v. Prokne; DNP 2001, X 388-389 s.v. Prokne). 
152
 Quando la madre, che vive nel giorno senile e nella canuta vecchiaia, udrà che è malato nel senno, la 
sfortunata emetterà un canto funebre, un canto funebre, e non il gemito del triste volatile usignolo, ma 
piangerà canti dal suono acuto, sul petto s’abbatteranno colpi dati con le mani e lo strappo della chioma 
canuta. 
153
 Garvie (1998, 183) definisce il canto dell’usignolo come un simbolo di lamento perpetuo. Stanford (1979, 
140) sostiene che il canto dell’usignolo è ornamento della poesia europea a partire da Od. XIX 518. 
154
 Vd. Mazzoldi in Ciani, Mazzoldi 1999, 174 
155
 Vd. Finglass 2011, 322 
156
 Vd. Finglass 2011, 322 




barbarico. È possibile, dunque, individuare un contrasto fra il violento αἴλινος e le più 
lamentose tonalità dell’usignolo157. 
Il lamento intonato da Eribea presenta toni molto violenti, per rappresentare la 
profondità del dolore provato. La follia di Aiace viene compianta con un canto funebre: 
come il coro aveva osservato al verso 635, è preferibile che un uomo malato di follia 
muoia158. 
Se si accetta il testo tradito159, che attesta il verbo ἥσει al verso 630, il mito di Procne 
sembrerebbe costituire termine di comparazione per esaltare il dolore di Eribea. Il fine del 
paradigma sarebbe, dunque, l’accrescimento del πάθος attraverso la comparazione. Se, 
invece, si accetta la correzione σχήσει160, avverrebbe un’identificazione fra Eribea e 
Procne. Se è indubbio il riferimento all’aspetto performativo del canto di dolore di 
Eribea161, ci si può chiedere se vi sia un legame paradigmatico fra i due miti: Procne ed 
Eribea sono entrambe madri, ma la prima ha ucciso il figlio; la seconda è colta nel 
momento in cui viene informata della follia del figlio162. 
A mio avviso, il paradigma mitologico di Procne nell’Aiace ha il fine di esasperare la 
sofferenza di Eribea: il termine di paragone più vicino per il dolore provato da Eribea 
sembra essere Procne, una madre che soffre per aver ucciso il figlio. Il dolore 
dell’innocente Eribea, il cui figlio è affetto da una follia che lo spingerà alla morte, risulta 
essere amplificato, in virtù della sua unicità.  
 
2.7. Niobe nell’Antigone 
 
Prima di affrontare la trattazione dei paradigmi mitologici presenti nell’Antigone, tutti 
esposti in parti corali, è opportuno delineare brevemente la natura del coro di questa 
tragedia. 
La critica ha variamente definito il coro dell’Antigone come un elemento attivo e 
dirimente, come l’occulto regista di alcune scelte di Creonte, come uno spettatore inerme 
e, addirittura, come una collettività succube di uno strisciante sentimento di paura, 
determinato dal potere coercitivo esercitato da Creonte. Tutte queste ipotesi sono dotate 
di fondamento e sottolineano aspetti del coro manifestati in vari momenti della tragedia. 
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 Vd. Kamerbeek 1963, 131; Ferrari 1974, 59-60 
158
 Vd. Finglass 2011, 322 
159
 Come fa Jebb (1896, 100) 
160
 Come fa Garvie (1998, 183), sulla base di Reiske (1753, 4). 
161
 Vd. Palumbo, Stracca 2004, 214  
162
 Vd. Nicolai 2011, 27 




I vecchi del coro dell’Antigone sono, però, principalmente Θήβης οἱ κοιρανίδαι, cioè 
membri della classe dirigente (ἅπαξ al verso 940). Il messaggero ed Euridice li 
chiameranno in causa come rappresentativi di tutti i tebani (Κάδμου πάροικοι163 al 
verso 1155; ὦ πάντες ἀστοί164 al verso 1183). Bisogna, dunque, considerare i vecchi del 
coro come un gruppo scelto, connotato per appartenenza di casta e per età, ma al 
contempo come voce che parla per la città e che della città si preoccupa. Ne siano prova, 
fin dalla parodo, le espressioni  ἁμετέρᾳ γᾷ165 (110) e ἁμετέρων αἱμάτων166 (120). 
Qui, il coro si configura direttamente come parte lesa167. 
Ai versi 821-822 dell’Antigone, il coro afferma l’eccezionalità e l’unicità del destino di 
Antigone. Antigone risponde proponendo una comparazione fra la sua sorte e quella di 
Niobe168, che, nell’immaginario classico, è emblema del dolore materno e del lutto 
infinito169: 
Soph., Ant. 823-833 
ἤκουσα δὴ λυγροτάταν ὀλέσθαι  
τὰν Φρυγίαν ξέναν 
Ταντάλου Σιπύλῳ πρὸς ἄ-  
κρῳ, τὰν κισσὸς ὡς ἀτενὴς 
πετραία βλάστα δάμασεν, 
καί νιν ὄμβροι τακομέναν, 
ὡς φάτις ἀνδρῶν, 
χιών τ’ οὐδαμὰ λείπει, 
τέγγει δ’ ὑπ’ ὀφρύσι παγ- 
κλαύτοις δειράδας· ᾇ με δαί- 
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 Cittadini di Cadmo 
164
 O tutti voi cittadini 
165
 La nostra terra 
166
 Il nostro sangue 
167
 Vd. Rodighiero 2012, 139-140 
168
 Niobe era sposata ad Anfione, con cui generò dieci figli maschi e dieci femmine (o sei maschi e sei 
femmine, in Il. XXIV 614-617). Si vantò, dunque, di esser più feconda di Latona che, sdegnata, le scatenò 
contro i propri figli Apollo e Artemide, i quali fecero strage dell’intera prole. Allora, Niobe andò dal padre 
Tantalo al Sipilo e lì, dopo aver pregato Zeus, fu trasformata in pietra (Il. XXIV 614-617; Hes., fr. 183 M.-W.; 
Sappho, fr. 142 V.; Aesch., fr. 154a-163 Radt; Soph., fr. 441a-451 Radt; Ferec., III fr. 38 Jacoby; Schol. ad Eur. 
Or. 4, 95-96 Schwarz; Callim., Hymn. in Apoll. II 22-4; Paus., I 21, 23; Luc., De Luctu XXIV; Nonn., Dionys. II 
159-161; XLVIII 406-408; [Apollod.], Bibl. III 5, 46-47; Cic., Tusc. III 63; Ov., Met. VI 146-312; Sen., Epist. LXIII 
2; Oed. 613-614; Hyg., Fab. IX; XLV) (RE 1936, XVII-1 644-673 s.v. Niobe; Graves 1955, 148-150 s.v. Niobe; 
Roscher 1977-1978, III-1 372-387 s.v. Niobe und die Niobiden; DNP 2000, VIII 954-956 s.v. Niobe). 
169
 Vd. Susanetti 2012, 320 




μων ὁμοιοτάταν κατευνάζει170. 
Descrivendo la metamorfosi di Niobe, il passo intreccia l’immagine della pietra, da cui 
scorre l’acqua, alla figura sofferente che si consuma per il dolore. Nel lessico forma 
umana e profilo montuoso si intersecano: ὀφρῦς171 (830) indica il sopracciglio, ma anche 
il ciglione; δειράς172 (831) indica una dorsale, ma anche una gola. Le pareti rocciose della 
gola montana coincidono metaforicamente col corpo della donna, con la sua “gola” e i 
suoi fianchi173. Il verbo δάμασεν (826) pertiene alla sfera del linguaggio relativo alle 
nozze. I verbi δαμάζω e δάμνημι indicano, spesso, l’esercizio del potere dell’uomo sulla 
donna174. Anche il verbo κατευνάζει evoca l’idea di matrimonio175. Le parole di Antigone 
presentano una sorta di combinazione fra matrimonio e morte. La morte di Antigone è un 
matrimonio con Acheronte (816)176. 
Il mito di Niobe è entrato presto nel repertorio degli exempla consolatori: la prima 
attestazione si trova infatti in Il. XXIV 599-620, nel discorso di Achille a Priamo, su cui è 
opportuno soffermarsi, per comprendere meglio il mito di Niobe in Sofocle. Il mito occupa 
gran parte del discorso, il cui scopo è persuadere Priamo a partecipare al banchetto prima 
di riportare il cadavere di Ettore a Troia: persino Niobe, che aveva perso sei figli e sei 
figlie, non rifiutò il pasto177.  
Il. XXIV 614-20 
νῦν δέ που ἐν πέτρῃσιν ἐν οὔρεσιν οἰοπόλοισιν 
ἐν Σιπύλῳ, ὅθι φασὶ θεάων ἔμμεναι εὐνὰς 
νυμφάων, αἵ τ’ ἀμφ’ Ἀχελώϊον ἐρρώσαντο, 
ἔνθα λίθος περ ἐοῦσα θεῶν ἐκ κήδεα πέσσει. 
ἀλλ’ ἄγε δὴ καὶ νῶϊ μεδώμεθα δῖε γεραιὲ 
σίτου· ἔπειτά κεν αὖτε φίλον παῖδα κλαίοισθα 
                                                                                                                                                                
170
 Udii che la straniera frigia figlia di Tantalo morì molto triste, sulla cima del Sipilo, e come l’edera tenace, 
il petroso germoglio la domò, e le piogge non lasciano mai – com’è voce fra gli uomini – lei che si consuma, 
né la neve, inonda colli montani sotto le sopracciglia in lacrime; il dio mette a riposo me, uguale a lei. 
171
 Glossato come brow “sopracciglio”; brow of a hill, “ciglione di una collina” in LSJ 1996, 1279-1280, s.v. 
ὀφρῦς 
172
 Glossato come ridge of a chain of hills, “cresta di una catena di colline”, in LSJ 1996, 375, s.v. δειράς 
173
 Vd. Susanetti 2012, 321 
174
 Vd. Griffith 1999, 269. In LSJ 1996, 368, s.v. δαμάζω, il termine è glossato come tame, “domare”, in 
relazione agli animali. Questo verbo può essere usato in relazione alle fanciulle, quando vengono 
subordinate a un marito (Il. XVIII 432).  
175
 Vd. Griffith 1999, 270 
176
 Vd. Kitzinger 2008, 50-51 
177
 Vd. Nicolai 2011, 2. Il pasto è elemento integrante della relazione di ospitalità, cui si devono conformare 
Achille e Priamo (Mirto in Paduano, Mirto 2012, 1152).  




Ἴλιον εἰσαγαγών· πολυδάκρυτος δέ τοι ἔσται178. 
Con queste parole, Achille esorta Priamo a mangiare. Nei versi precedenti, Achille aveva 
affermato che Niobe perse dodici figli (mentre Priamo uno solo); nondimeno, Niobe 
mangiò del cibo. A fortiori, Priamo dovrebbe, dunque, mangiare. È estremamente 
importante il riferimento al fatto che Niobe mangiò del cibo dopo l’uccisione dei suoi figli: 
è un dettaglio irrilevante ai fini della storia e non ricorre in alcun autore post-omerico. 
Verosimilmente, Omero non ha scelto una versione del mito di Niobe contenente questo 
dettaglio, ma ha inventato egli stesso il dettaglio, finalizzato all’incoraggiamento a 
Priamo179. Un altro elemento del paradigma di Niobe inventato da Omero è presente nei 
versi 610-611: 
οἳ μὲν ἄρ’ ἐννῆμαρ κέατ’ ἐν φόνῳ, οὐδέ τις ἦεν 
κατθάψαι, λαοὺς δὲ λίθους ποίησε Κρονίων·180 
Achille narra questo dettaglio del mito di Niobe, probabilmente per evocare la situazione 
di Ettore, ancora insepolto. Nella versione classica del mito, la sola Niobe viene mutata in 
pietra181. Il paradigma di Niobe in Omero si inquadra in una precisa sequenza narrativa, 
che assume la forma della Ringkomposition. Achille invita Priamo a mangiare (601), 
poiché anche Niobe mangiò (602). Dopodiché, narra la storia di Niobe (603-612) e ripete 
che anch’ella mangiò (613). Infine, invita nuovamente Priamo a mangiare (617)182. È 
possibile osservare la presenza di analogie e contrasti fra Priamo e Niobe, cui Priamo 
viene paragonato. Niobe è una madre che piange l’uccisione dei figli; Priamo è un padre 
che piange l’uccisione di un figlio. Niobe è un esempio di tracotanza punita; Priamo è un 
supplice che si umilia, sostenuto dagli dei. Niobe vanta di aver generato molti figli; Priamo 
presenta la propria condizione ad Achille, come se Ettore fosse l’unico figlio per lui 
importante. Niobe è destinata alla metamorfosi sul monte Sipilo, il che rende il suo lutto 
perenne, esemplare e antonomastico, benché dovuto a punizione divina; Priamo non è 
destinato allo strazio perenne, in quanto deve tornare alla sua vita. 
È possibile che Sofocle abbia scelto il mito di Niobe anche in considerazione 
dell’importanza della scena omerica, modello della consolatio attraverso l’exemplum 
                                                                                                                                                                
178
 Adesso, fra le rocce, sui monti deserti, sul Sipilo, dove dicono siano le dimore delle ninfe divine, che 
danzarono attorno all’Acheloo, là, essendo pietra, smaltisce i dolori avuti dagli dei. Ma, orsù, curiamoci 
anche noi, vecchio illustre, del cibo. Dopo potrai piangere tuo figlio, avendolo portato a Ilio; vi sarà per te 
molto pianto.  
179
 Vd. Kakridis 1949, 46-105 
180
 Per nove giorni giacquero nella strage, e non c’era nessuno a seppellirli; il figlio di Crono rese gli uomini 
pietre. 
181
 Vd. Willcock 1964, 1. Richardson (1993, 341) ritiene che questa innovazione potrebbe essere stata 
influenzata dalla somiglianza fra λαός e λᾶος. 
182
 Vd. Willcock 1964, 2 




mitico. Il senso della comparazione è in parte sfuggente183. Nei versi 823-833, Antigone 
rievoca il destino di Niobe; nei versi successivi (834-838), il coro usa lo stesso exemplum, 
cui aveva fatto ricorso Antigone, per consolarla, ricordando l’origine divina di Niobe e la 
natura umana di Antigone. Antigone, però, respinge la consolazione, che per lei si 
trasforma in motivo di scherno (839-852)184. È possibile osservare la diversità di fine del 
paradigma mitico in Antigone e nel coro. La funzione del paradigma mitico di Niobe, 
presentato da Antigone, è patetica: Antigone amplifica il proprio dolore paragonandolo a 
quello di Niobe. Lo stesso mito, presentato dal coro, ha funzione consolatoria. Il coro 
rielabora l’exemplum di Niobe, secondo la formulazione del τόπος consolatorio 
maioribus hoc – non tibi hoc soli, conferendo un rilievo particolare all’aspetto nobilitante 
dell’esempio mitico185.  
Il coro insiste nel sostenere che quanto accade ad Antigone deriva dal fatto che Antigone 
non comprende gli immutabili modelli della vita umana, celebrati dal coro. Le sventure di 
Antigone sono, dunque, inquadrate – secondo il coro – nell’incomprensibile volontà 
divina, che colpisce anche altri uomini. Mentre il coro ricorre al paradigma mitico per 
accomunare il destino di Antigone a quello di altri uomini, Antigone, con lo stesso 
esempio mitico, sottolinea l’impossibilità di trovare termini di paragone per la sua 
sofferenza e, dunque, l’unicità di essa186. 
Il coro viene frustrato nel suo obiettivo dalla reazione di Antigone. Ne risulta una 
negazione della possibilità di trarre consolazione dai miti, che mantengono funzioni 
diverse per Antigone e per il coro. La risposta di Antigone svolge anche la funzione di 
dissociare il coro, che per paura del potere rimane indifferente, dagli spettatori, che 
invece partecipano commossi. I versi 853-856 mettono in risalto due temi in apparente 
contraddizione: il coraggio di Antigone che l’ha condotta contro il piedistallo di Dike187 e 
la colpa paterna che l’eroina starebbe pagando. Come già detto, il motivo delle nozze, 
presente in tutta la tragedia, ricorre qui con particolare insistenza188. 
È possibile costatare la diversità fra il ruolo che il paradigma mitico di Niobe riveste in 
Omero, e quello che riveste, invece, in Sofocle. In Omero, come già detto, vengono 
sottolineati i punti in comune di Priamo con Niobe, e non solo in relazione allo strazio 
subito: entrambi sono genitori che piangono l’uccisione del proprio figlio (o dei propri 
figli). Entrambi devono mangiare, dopo aver sofferto. In Sofocle, invece, sembra essere 
perlopiù accentuata la diversità fra Antigone e Niobe. A differenza di Niobe, Antigone è 
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 Vd. Nicolai 2011, 2 
184
 Vd. Jebb 1906, 151 
185
 Vd. Ciani 1975, 100; Pattoni 1988, 56 
186
 Vd. Kitzinger 2008, 51 
187
 Kamerbeek (1978, 152-153) nota come il coro, malgrado le manifestazioni di pietà e il tentativo di 
consolazione, persista nel condannare la condotta di Antigone. 
188
 Vd. Nicolai 2011, 3-6 




una donna e non una dea189. Inoltre, Niobe è un simbolo – sia pure infelice – di maternità, 
mentre Antigone è vergine. Antigone, inoltre, non è caratterizzata da alcuna tracotanza. I 
punti in comune fra Antigone e Niobe si riducono solo alla pena subita: Antigone viene 
murata viva, il che ricorda la pietrificazione di Niobe. Ma anche le due pene subite non 
sono perfettamente sovrapponibili: quella di Niobe è eterna; quella di Antigone si 
concluderà con la morte. In Omero, la funzione del paradigma di Niobe è di tipo 
esortativo. Per realizzare il fine di Achille – appunto l’esortazione – Omero è anche 
disposto a inventare alcuni particolari del mito, assenti nella versione tradizionale. Il 
paradigma di Niobe si rivela, in ogni caso, efficace e raggiunge l’obiettivo. Lo stesso 
paradigma, in Sofocle, ha invece una doppia funzione: quella patetica e quella 
consolatoria. Sarà solo la prima ad avere effetto, in quanto la diversità fra Antigone e 
Niobe e la colpevolezza di quest’ultima accentuano le sofferenze dell’innocente Antigone. 
La funzione consolatoria del paradigma si rivela, invece, inefficace e viene rifiutata da 
Antigone. C’è, dunque, una grande differenza fra l’uso omerico dei paradigmi e quello 
sofocleo. Ciò dipende anche dalla visione che Sofocle ha del mondo, caratterizzata dalla 
consapevolezza dell’impotenza umana di fronte alle entità superiori. Il richiamo 
all’autorità del mito – che in Omero era d’aiuto ai fini della persuasione – ha in Sofocle 
l’effetto opposto di accentuare lo sconforto.  
 
2.8. Danae, Licurgo e Cleopatra nell’Antigone  
 
Il quarto stasimo dell’Antigone (944-987) è interamente occupato da tre paradigmi mitici: 
quelli, cioè, di Danae190, Licurgo191 e Cleopatra192. 
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 In Ant. 834, il coro contraddice Antigone, rimarcando che ella, donna mortale, non può confrontarsi con 
una dea, figlia di dei. Il coro riduce, così, l’improprio paragone all’inconsistenza patetica di un vanto di cui la 
morente si ammanterebbe, sperando di orientare in tal modo la propria immagine postuma. Niobe è di 
stirpe divina e – per la sua duplice ascendenza da Tantalo figlio di Zeus e dalla ninfa Taigete – può essere 
considerata pari agli dei e prossima alla loro condizione, ma non sarebbe, in senso pieno, una divinità 
(Susanetti 2012, 322). Se Niobe fosse una divinità, Antigone non avrebbe fatto riferimento alla sua morte 
(Ant. 832-833). Probabilmente, il coro presenta Niobe come una dea – a differenza di quanto avviene nella 
versione tradizionale del mito – al fine di consolare Antigone: in questo modo, il coro invita Antigone a non 
invidiare Niobe, in quanto dea. 
190
 Danae era figlia del re di Argo Acrisio. Un oracolo predisse ad Acrisio che Danae avrebbe partorito un 
bambino il quale, una volta cresciuto, lo avrebbe ucciso. Per sventare tale predizione, Acrisio fece costruire 
sotto terra una camera di bronzo, in cui rinchiuse Danae. Zeus si trasformò in oro e, colando come pioggia 
attraverso il soffitto, si unì a Danae. Dall’oro nacque Perseo. Quando Acrisio seppe che sua figlia aveva 
partorito, non volle credere che fosse stato Zeus a sedurla: rinchiuse Danae e Perseo in una cassa, e la gettò 
in mare. I due si salvarono e Perseo, una volta cresciuto, uccise il nonno, secondo la profezia (Il. XIV 319-
320; Hes., fr. 129, 135 M.-W.; Pind., Pyth. X 44-45; XII 9-11; Ferec. III fr 10 Jacoby.; Isocr., X 59; Eratosth., 
Cat. 22; Luc., D. Mar. XII 1; [Apollod.], Bibl. II 4; Verg., Aen. VII 410-412; Ov., Met. IV 610-611; Hyg., Fab. 
LXIII) (RE 1901, IV-2 2084-2086 s.v. Danae; Graves 1955, 213-221 s.v. Perseus; Roscher 1977-1978, I-1 946-




Soph., Ant. 944-976 
ἔτλα καὶ Δανάας οὐράνιον φῶς  
ἀλλάξαι δέμας ἐν χαλκοδέτοις αὐλαῖς· 
κρυπτομένα δ’ ἐν τυμβή- 
ρει θαλάμῳ κατεζεύχθη· 
καίτοι <καὶ> γενεᾷ τίμιος, ὦ παῖ παῖ, 
καὶ Ζηνὸς ταμιεύεσκε γονὰς χρυσορύτους.  
ἀλλ’ ἁ μοιριδία τις δύνασις δεινά· 
οὔτ’ ἄν νιν ὄλβος οὔτ’ Ἄρης, 
οὐ πύργος, οὐχ ἁλίκτυποι 
κελαιναὶ νᾶες ἐκφύγοιεν. 
ζεύχθη δ’ ὀξύχολος παῖς ὁ Δρύαντος, 
Ἠδωνῶν βασιλεύς, κερτομίοις ὀργαῖς 
ἐκ Διονύσου πετρώ- 
δει κατάφαρκτος ἐν δεσμῷ. 
οὕτω τᾶς μανίας δεινὸν ἀποστάζει 
ἀνθηρόν τε μένος. κεῖνος ἐπέγνω μανίαις. 
ψαύων τὸν θεὸν ἐν κερτομίοις γλώσσαις. 
παύεσκε μὲν γὰρ ἐνθέους 
γυναῖκας εὔιόν τε πῦρ, 
φιλαύλους τ’ ἠρέθιζε μούσας. 
παρὰ δὲ κυανέων †πελαγέων πετρῶν† διδύμας ἁλὸς 
ἀκταὶ Βοσπόριαι ὁ Θρηίκων 
                                                                                                                                                                
949 s.v. Danae; DNP 1997, III 305-306 s.v. Danae). 
191
 Il tracio Licurgo, sovrano degli Edoni, era ostile a Dioniso e persecutore dei suoi culti. Dioniso lo fece 
impazzire e, in preda alla follia, Licurgo uccise il proprio figlio, credendo di tagliare un tralcio di vite; la terra 
del suo paese divenne sterile e l’oracolo del dio vaticinò che occorreva uccidere Licurgo perché il suolo 
desse ancora frutti. Gli Edoni portarono Licurgo sul monte Pangeo e lo legarono; Licurgo morì sbranato dai 
cavalli (Il. VI 130-140; Nonn., Dionys. XX 149; XI 158-161 [Apollod.], Bibl. III 5; Naev., Lik.; Liv., XXXIX 13, 13) 
(RE 1927, XIII-2 2433-2440 s.v. Lykurgos; Graves 1955, 93-96 s.v. Dionysos; Roscher 1977-1978, II-2 2191-
2195 s.v. Lykurgos; DNP 1999, VII 578 s.v. Lykurgos). 
192
 Cleopatra sposò Fineo, con cui ebbe due figli: Plessippo e Pandione. Fineo ebbe, in seguito, un secondo 
matrimonio con Idea, figlia di Dardano, che accusò falsamente i figliastri di averle fatto violenza. Fineo, 
credendole, li accecò, e rinchiuse Cleopatra in una prigione. In un momento successivo, i Fineidi 
riacquistarono la vista per intervento divino, e riebbero il trono della loro terra; Cleopatra fu tratta fuori 
dalla prigione dai suoi fratelli e da Eracle. Secondo un’altra versione del mito, i Fineidi sarebbero stati 
accecati da Idea; secondo un’altra versione ancora, da Cleopatra stessa ([Apollod.], Bibl. III 15; Diod. Sic., 
Bibl. IV 43-44; Hyg., Fab. XVIII) (RE 1921, XI-1 732-733 s.v. Kleopatra; Graves 1955, 153 s.v. Borea; Roscher 
1977-1978, II-1 1223-1225 s.v. Kleopatra; DNP 1999, VI 585 s.v. Kleopatra). 




Σαλμυδησσός, ἵν’ ἀγχίπτολις Ἄ- 
ρης δισσοῖσι Φινεΐδαις 
εἶδεν ἀρατὸν ἕλκος 
τυφλωθὲν ἐξ ἀγρίας δάμαρτος 
ἀλαὸν ἀλαστόροισιν ὀμμάτων κύκλοις 
ἀραχθέντων ὑφ’ αἱματηραῖς  
χείρεσσι καὶ κερκίδων ἀκμαῖσιν. 
κατὰ δὲ τακόμενοι μέλεοι μελέαν πάθαν 
κλαῖον, ματρὸς ἔχοντες ἀνυμφεύτου γονάν· 
ἁ δὲ σπέρμα μὲν ἀρχαιογόνων 
<ἦν> ἄνασσ’ Ἐρεχθεϊδᾶν, 
τηλεπόροις δ’ ἐν ἄντροις 
τράφη θυέλλῃσιν ἐν πατρῴαις 
Βορεὰς ἅμιππος ὀρθόποδος ὑπὲρ πάγου 
θεῶν παῖς· ἀλλὰ κἀπ’ ἐκείνᾳ 
Μοῖραι μακραίωνες ἔσχον, ὦ παῖ193. 
L’espressione ἔτλα καὶ (944) contiene una reminiscenza omerica (Il. V 382-384)194 e si 
configura come formula tipica della consolatio; usando il verbo ἔτλα all’inizio del quarto 
stasimo, Sofocle intende presentare tale canto come un canto di consolazione195. Le 
parole ἐν τυμβήρει θαλάμῳ (946-947) evocano vividamente la somiglianza fra il fato di 
Danae e quello di Antigone196. Fra i tre personaggi paragonati ad Antigone, Danae risulta 
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 Anche Danae sopportò la luce del cielo che cambiò, corpo in stanze rinchiuse dal bronzo; seppellita nel 
talamo sepolcrale fu rinchiusa. Eppure era nobile di stirpe, o figlia, figlia, e custodiva il seme nato da pioggia 
d’oro di Zeus. Ma la forza del destino è terribile; né la ricchezza, né Ares, né le mura, né le navi nere battute 
dai flutti potrebbero sfuggire. L’irascibile re degli Edoni, figlio di Driante, fu aggiogato da Dioniso per 
l’ingiurioso temperamento, chiuso in una prigione di pietra. Così, cade la terribile, culminante furia della 
follia. Quello riconobbe di aver toccato il dio con parole ingiuriose, nella follia. Fece cessare, infatti, le donne 
invasate dal dio e il fuoco bacchico, e trascurò le Muse amanti dell’aulo. Presso le acque delle rocce Cianee, 
acque dei due mari, vi sono le rive del Bosforo e la riva tracia di Salmidesso; là, Ares, che protegge la città, 
vide la maledetta ferita, che rende ciechi, sui due Fineidi; furono accecati dalla donna crudele, nelle orbite 
che chiedono vendetta degli occhi colpiti dalle mani insanguinate e dalle punte delle spole. I disgraziati 
piangevano, struggendosi, la disgraziata sventura, nati dalla madre che ha avuto infauste nozze. Ella 
partecipò del seme degli Eretteidi, di antica origine. Borea, rapido come cavallo, allevò la figlia degli dei in 
antri lontani, negli uragani paterni, sull’erta rupe; ma le Moire immortali si abbatterono anche su quella, o 
figlia.   
194
 Vd. Kamerbeek 1978, 165 
195
 Vd Oehler 1925, 84 
196
 Vd. Kamerbeek 1978, 165. Kirkwood (1958, 221) fa riferimento al legame immaginifico fra il concetto di 
sepoltura e quello di reclusione. 




essere quello a lei più simile197: come Antigone, Danae viene punita ingiustamente dalla 
figura paterna, attraverso la segregazione. 
L’espressione ἀποστάζει (959) evoca l’immagine dell’innocuo gocciolio in cui la collera 
impetuosa di Licurgo si spegne: nel chiuso della prigionia, l’empia aggressività del re viene 
meno. Il verbo ψαύων198 (961) significa, propriamente, “toccare”, ma in questi versi 
suggerisce l’idea dell’insulto, rivolto verso la divinità199. 
Nella storia dell’origine di Cleopatra, si fondono più elementi tematici significativi per la 
tragedia: la stirpe regale che accomuna Cleopatra ad Antigone, il seme divino che accosta 
Cleopatra alla menzionata Danae e a Niobe, rievocata dalla stessa Antigone (823-825). 
L’antro in cui Cleopatra visse (972) riconduce ad Antigone, oltre che al tracio Licurgo; la 
menzione degli Eretteidi, collegati alla civilizzata Atene – che Cleopatra non cononscerà 
nonostante la sua ascendenza – è seguita dalla descrizione della natura selvaggia; ciò si 
riconnette allo sprofondamento ferino messo in scena dalla tragedia, perlopiù in relazione 
alla figura di Creonte e alle sue decisioni (1001-1003; 1040-1044). L’elemento delle 
tempeste di vento legate a Borea (973) si riconnette, tematicamente, alle raffiche della 
follia umana (quella di Antigone e Capaneo, rappresentata ai versi 929-930), ai vortici 
della sventura che si abbatte come burrasca sulle famiglie e sulle case (586-587) e alla 
tempesta che sconvolge la piana di Tebe (415-417)200. Il riferimento alle mani 
insanguinate della seconda sposa di Fineo (973-974) evoca la violenza di Creonte e 
presagisce la punizione che questi subirà201. Al verso 974 sembra esserci un collegamento 
fra il concetto di ἀλάστωρ, “demone vendicatore”, evocato dall’espressione 
ἀλαστόροισιν, e quello di ἀλαός, “cieco”. Tale associazione è finalizzata a sottolineare 
il fatto che il delitto commesso fu, infine, vendicato202. L’enfatica apposizione θεῶν παῖς 
(985) è atta a sottolineare le nobili origini di Cleopatra, che non l’hanno tuttavia salvata 
dal destino (ἀλλὰ κἀπ’ ἐκείνᾳ al verso 975)203. 
Questo stasimo è stato considerato un fallimentare tentativo di consolazione, perché qui, 
per la prima volta, il coro trasforma la propria arte lirica in narrativa, invece di esprimere 
– com’è tipico nei contesti lirici – una reazione emotiva, di cui Antigone avrebbe avuto 
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 Vd. Oehler 1925, 84 
198
 Glossato in LSJ 1996, 2018, s.v. ψαύω, come touch, “toccare”. In relazione al passo dell’Antigone, preso 
in analisi, il verbo viene tradotto come assail, “assalire”. 
199
 Vd. Susanetti 2012, 339-340. Winnington, Ingram (1980, 101-104) e (Griffith 1999, 289-290) sono 
concordi nel sostenere che il riferimento alla follia di Licurgo evocherebbe la sfera dell’omicidio e creerebbe 
un collegamento fra questi ed Esone. 
200
 Vd. Susanetti 2012 344-345 
201
 Vd. Winnington, Ingram 1980, 105-108; Griffith 1999, 291 
202
 Vd. Griffith 1999, 206 
203
 Vd. Kamerbeek 1978, 171 





Il principale elemento in comune dei tre personaggi con la vicenda di Antigone è 
rappresentato dalla nobiltà delle origini di tali personaggi, ribadita in una climax che va da 
γενεᾷ τίμιος al verso 948, in riferimento a Danae, a βασιλεύς al verso 956, in 
riferimento a Licurgo, e infine all’enunciazione relativa a Cleopatra, che culmina in θεῶν 
παῖς al verso 986. Un secondo punto in comune è costituito dall’ineluttabilità del destino 
che, indipendentemente dalla loro innocenza o colpevolezza, ha ugualmente travolto i tre 
personaggi205. 
Sotto questo aspetto, il canto di Sofocle presenta significativi punti di contatto con un 
paradigma mitologico omerico, presente in Il. XVIII 117-119:  
οὐδὲ γὰρ οὐδὲ βίη Ἡρακλῆος φύγε κῆρα, 
ὅς περ φίλτατος ἔσκε Διὶ Κρονίωνι ἄνακτι· 
ἀλλά ἑ μοῖρα δάμασσε καὶ ἀργαλέος χόλος Ἥρης206. 
Qui, Achille esorta se stesso ad accettare il proprio destino, citando l’exemplum di Eracle. 
Questi versi rivelano strette corrispondenze con quelli dell’Antigone: sia nel caso di 
Eracle, sia in quello di Danae e Cleopatra viene evidenziato il contrasto fra la posizione 
privilegiata del personaggio (Eracle era “molto caro a Zeus” in Il. XVIII; Danae era “nobile 
di stirpe” in Ant. 948 e “custodiva l’aureo seme di Zeus” in Ant. 949; Cleopatra era “figlia 
di dei” in Ant. 986) e il destino subito. Questo passaggio è sottolineato dalla congiunzione 
ἀλλά seguita dal termine μοῖρα (presente in Il. XVIII 119 e in Ant. 951)207. 
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 Vd. Kitzinger 2008, 57-58 
205
 Vd. Pattoni 1988, 235-236. Secondo Griffith (1999, 283) le tre storie sono narrate in modo tale che la 
loro particolare corrispondenza con la situazione di Antigone o anche reciproca tra loro sia tutt'altro che 
ovvia: lo stile lirico, allusivo e involuto illumina certi aspetti di ciascuna narrazione, mentre molto del resto 
della storia rimane non detto, e non possiamo essere certi che dettagli di questi miti fossero ritenuti ovvi da 
un pubblico del quinto secolo. Secondo l’interpretazione di Oudemans, Lordinois (1987, 146-151) nei tre 
miti si verificherebbe una violazione del rapporto dell'uomo con la natura. Danae è prima costretta a non 
procreare e poi viene fecondata da un dio; Licurgo è incline ai sentimenti violenti e alla pazzia e viene 
incarcerato in una prigione di roccia; Cleopatra è figlia di un dio, Borea, il vento del settentrione, e la sua 
vicenda, come quella di Licurgo, si svolge nella marginale e selvaggia Tracia. Il destino di Danae 
presenterebbe punti di contatto con quello di Antigone: a entrambe viene impedita la procreazione ed 
entrambe sono confinate nella natura selvaggia; anche Licurgo è chiuso in una prigione di pietra. Come 
Antigone e Danae, anche Cleopatra è a contatto con il divino; inoltre, il suo matrimonio viene spezzato e la 
sua nobile origine non le evita una misera fine. Secondo Stinton (1986, 70) i tre paradigmi potrebbero ben 
adattarsi anche al destino di Creonte: questo varrebbe sia per la sorte di Acrisio, padre di Danae, sia per 
quella di Fineo, e, se l'azione di Creonte viene considerata come un crimine contro gli dei, il destino di 
Creonte può paragonarsi anche a quello di Licurgo, che aveva opposto resistenza a Dioniso. Lanza (1997, 
183) interpreta il quarto stasimo nel quadro del più generale problema del ruolo del coro nell’Antigone. 
206
 Infatti, non sfuggì la Chera neanche la forza di Eracle, che era molto caro al signore Zeus, figlio di Crono: 
ma lo vinse il destino e la terribile collera di Era.  
207
 Vd. Pattoni 1988, 236 




Nei versi di Sofocle viene inserito un ulteriore elemento, assente in Omero, ancora più 
attinente con la situazione di Antigone. Si tratta del motivo dell’imprigionamento in 
camere sepolcrali, dichiarato esplicitamente per i primi due casi, sottaciuto nel terzo208. 
Ciascuna vicenda si arricchisce di particolari, dando vita a scene autonome, analogamente 
a quanto avviene nell’epica omerica209. 
Un aspetto di questo paradigma consolatorio che risulta atipico rispetto alle procedure di 
Sofocle è il fatto che – in questa sede – probabilmente manca l’interlocutrice cui la 
consolatio è rivolta210. Il fatto che Antigone esca durante il canto lirico e non sia presente 
alla conclusione di esso211 accentua l’impressione di dissociazione fra i due interlocutori 
che era stata caratteristica del κομμός precedente (823-852). Questa rinnovata volontà 
del coro – presente anche nel κομμός – di insistere sulla linea parentetica precedente, 
che Antigone non può condividere, dilata l’impressione di solitudine attorno al suo 
drammatico destino. La ripresa di moduli omerici è dunque un puro elemento formale: il 
canto in realtà si carica di connotati che mirano a sottolineare l’isolamento della 
protagonista e che risultano tipici della produzione di Sofocle212. Nella formulazione degli 
esempi, caratterizzata da un crescendo di drammaticità che culmina nelle scene finali, il 
quarto stasimo mette in luce la Weltanschauung di Sofocle, essendo percorso dalla 
consapevolezza della nullità dell’uomo di fronte alle cieche e inesorabili potenze 
superiori213. Il richiamo all’autorità del mito, se nelle intenzioni di chi enuncia l’exemplum 
ha la funzione di smorzare la tragicità degli eventi, quando è inserito all’interno di un 
dialogo fra consolator e consolandus finisce costantemente per provocare la reazione 
risentita del sofferente e ha l’effetto opposto di accentuarne lo sconforto214.  
Gli unici punti in comune fra Antigone e i tre personaggi mitici cui viene accostata sono la 
nobiltà delle origini e l’ineluttabilità del destino. Proprio per la mancanza di un legame 
esplicito con la vicenda del dramma, la narrazione dei tre miti si carica di una serie di echi. 
Innanzitutto, c’è l’eco del destino di sepolta viva, che accomuna Antigone a Danae e a 
Licurgo; anche Cleopatra era stata imprigionata215. In secondo luogo c’è il ruolo del padre, 
che cerca di uccidere i figli (Acrisio getta in mare Danae; Licurgo, colto dalla follia, uccide 
                                                                                                                                                                
208 Vd. Pattoni 1988, 236. Secondo Bowra (1944, 105), i tre exempla rappreserebbero i tre differenti modi in 
cui il coro interpreta il destino di Antigone. Secondo Schneidewin, Nauck, Bruhn (1904, 149) il coro, 
attraverso tre esempi di morte per imprigionamento, dimostra che la forza del destino non si può 
contrastare. Hodler (1956, 76-77) sottolinea che il motivo della prigionia è comune ai tre miti e al destino di 
Antigone.  
209
 Vd. Pattoni 1988, 236 
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 Vd. Pattoni 1988, 238 
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 Vd. Mastronarde 1979, 34 
212
 Vd. Pattoni 1988, 238-259 
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 Vd. Di Benedetto 1943, 14 
214
 Vd. Pattoni 1988, 239 
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 Benché il fatto non sia esplicitamente ricordato nello stasimo, è a noi noto grazie a Diod. Sic., IV 44.  




suo figlio, benché ciò non sia raccontato nello stasimo) o li fa accecare, nel caso di Fineo. 
Il motivo del padre che uccide o fa accecare i figli trova un parallelo nella situazione di 
Antigone messa a morte da Creonte che, pur non essendo suo padre, riveste il ruolo che 
un tempo apparteneva a Edipo, padre di Antigone. Fra l’altro, l’accecamento è un motivo 
fondamentale dello stesso mito di Edipo216.  
La frammentarietà dell’esempio mitologico e l’esplicita lezione del coro sul potere e sul 
destino dimostrano l’inutilità di tentare la rappresentazione di una sequenza di azioni 
coerenti. Il quarto stasimo è una performance virtuosistica che illustra la mancanza di 
consequenzialità – in relazione a tempo, azione, movente e responsabilità – nelle storie di 
Danae, Licurgo e Cleopatra, e sottolinea il potere del destino, come unico elemento di 
coesione in questa incoerenza narrativa217. 
Sofocle, in molti casi, non menziona i possibili elementi di collegamento fra la vicenda e i 
paradigmi mitici coi quali è posta a confronto. Come avviene abitualmente nella lirica 
corale, la narrazione di scorcio produce un effetto di amplificazione, perché un paradigma 
è molto più coinvolgente se il collegamento non è esplicito: Sofocle sembra spingere gli 
spettatori alla scoperta dei collegamenti fra le varie vicende. Ma i riecheggiamenti 
prodotti dai tre paradigmi non sono positivi: rinviano a conflitti fra genitori e figli, alla 
perdita della vista e della ragione, alla segregazione e alla prigionia. Se si legge lo stasimo 
nella prospettiva dell’apparente consolatio rivolta ad Antigone, si può anche pensare che 
il coro volesse prefigurare ad Antigone un lieto fine e un destino glorioso, affine a quello 
dei protagonisti dei paradigmi218. Bisogna però ricordare che ad Antigone non si 
prospettava nessuna via d’uscita che avrebbe potuto accomunare la sua sorte a quella dei 
personaggi a lei paragonati. I tre paradigmi, formalmente consolatori, finiscono quindi per 
sottolineare, con forte ironia tragica, l’isolamento di Antigone219. 
Mentre il paradigma di Eracle – narrato in Il. XVIII 117-119 – raggiunge il fine di esortare 
Achille ad accettare il proprio destino, i paradigmi di Danae, Licurgo e Cleopatra, simili a 
                                                                                                                                                                
216
 Vd. Nicolai 2011, 8 
217
 Vd. Kitzinger 2008, 59 
218
 Le fonti dei tre racconti mitologici testimoniano che tutti e tre si concludono con un lieto fine. Sofocle 
non racconta l’esito della vicenda di Danae, ma da altre fonti ([Apollod.], Bibl. 2,4; 3,5; 3,15) sappiamo che 
ella sfuggirà alle insidie del padre e darà alla luce Perseo. L’affermazione al verso 947 non sarebbe quindi 
esatta: la forzatura si potrebbe spiegare con la volontà di trovare un parallelo con la situazione di Antigone, 
per la quale il sepolcro fu talamo nuziale (891). Licurgo, dopo esser stato rinchiuso nel carcere di pietra, 
riprese lentamente il senno. Nello stasimo manca, inoltre, qualsiasi riferimento alle doti profetiche di 
Licurgo (Eur., Rh. 972-973), che presuppongono una riconciliazione con Dioniso. Infine, Cleopatra riuscirà a 
far salire i figli sul trono di Fineo. In tutti e tre i casi, il lieto fine non è raccontato da Sofocle (Nicolai 2011, 
9). 
219
 Vd. Nicolai 2011, 9-10. Oehler (1925, 85) sostiene che, sebbene i tre paradigmi esposti non consolino 
Antigone, essi hanno tuttavia l’effetto di confortare il pubblico: il coro, presentando la sorte di Antigone 
come una sorte comune a molti, attenuerebbe il dispiacere provato per Antigone e rimanderebbe alla 
seconda parte della tragedia, in cui lo stesso Creonte viene colto dal destino. 




quello di Eracle ed esposti nel quarto stasimo dell’Antigone, falliscono nel loro intento 
consolatorio, accentuando la sofferenza e la solitudine di Antigone. 
 
2.9. Procne nelle Trachinie 
 
Il paradigma di Procne, già presente nell’esaminato passo dell’Aiace, ritorna ai versi 103-
111 delle Trachinie: 
ποθουμένᾳ γὰρ φρενὶ πυνθάνομαι 
τὰν ἀμφινεικῆ Δηιάνειραν ἀεί, 
οἷά τιν’ ἄθλιον ὄρνιν, 
οὔποτ’ εὐνάζειν ἀδάκρυ- 
τον βλεφάρων πόθον, ἀλλ’ 
εὔμναστον ἀνδρὸς δεῖμα τρέφουσαν ὁδοῦ 
ἐνθυμίοις εὐναῖς ἀναν- 
δρώτοισι τρύχεσθαι, κακὰν 
δύστανον ἐλπίζουσαν αἶσαν220. 
Questi versi sottolineano la paura di Deianira, la sua nostalgia e la sua solitudine, e 
richiamano brevemente i tempi in cui Eracle corteggiò l’eroina221. Con questo ritratto 
lirico patetico e penetrante, Sofocle si propone di indurre i suoi ascoltatori a 
comprendere la personalità di Deianira: l’eroina è dominata dal πόθος scaturito dal 
vivido ricordo e dalla paura. Deianira, la sposa un tempo tanto corteggiata, ora vive solo i 
tormenti di una vedova. Il concetto di πόθος222 rientra fra le principali tematiche del 
dramma (368, 431, 631-632, 1142)223. L’impulso che nasce dal πόθος implica uno slancio 
appassionato verso l’oggetto desiderato, ma genera frustrazione per la constatazione di 
un vuoto e di una distanza incolmabili (come appare anche in Soph., OC. 1697)224. 
In questi versi, Sofocle fa riferimento a un uccello generico, che è stato identificato dalla 
critica con l’usignolo, a causa della presenza di ἄθλιον (105)225. La frequenza con cui il 
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 Vengo a sapere, infatti, che, con la mente presa dal desiderio, Deianira, sempre contesa, come un uccello 
sventurato, non calma mai il desiderio che non piange più delle palpebre, ma nutrendo una paura memore 
del viaggio dell’uomo, coi pensieri si consuma per il letto privo di marito, aspettando, infelice, un cattivo 
destino.  
221
 Vd. Easterling 1982, 87 
222
 Glossato in LSJ 1996, 1427, s.v. πόθος, come longing regret, “desiderio nostalgico”. 
223
 Vd. Kamerbeek 1959, 50 
224
 Vd. Rodighiero 2004, 156 
225
 Vd. Davies 1991, 82. Risulta essere incerto Kamerbeek (1959, 51). 




mito di Procne ricorre nelle tragedie di Sofocle denota l’interesse del poeta per questo 
mito, evidente anche nella composizione di una tragedia intitolata Tereo (fr. 520-535 
Radt). Nei citati versi delle Trachinie, il pianto senza fine di Deianira si riverbera in quello 
dell’uccello, inducendo il pubblico ateniese a richiamare, sia pure fugacemente, la 
sventurata Procne. In assenza di un rinvio diretto al mito di Procne, è possibile affermare 
che in questi versi sia presente un paradigma implicito, simile a quello presente in OC. 
668-678, che esaminerò nel quattordicesimo paragrafo226.  
Nei versi 962-963 delle Trachinie, viene ripetuto il paradigma di Procne. In questi versi, è 
presente un’associazione fra il grido lacerante dell’usignolo e il gemito acuto del lutto227, 
tipico dei cori tragici (Aesch., Suppl. 60-62; Ag. 1140-1145)228. Il canto dell’usignolo – 
rappresentato come dolce e lamentoso negli esaminati versi dell’Aiace (623-635) – 
appare, in questa sede, lacerante e violento (ὀξύφωνος 962).  
A mio avviso, il paradigma di Procne nelle Trachinie (espresso due volte: 103-111, 962-
963) svolge una funzione simile a quella individuata nell’Aiace. Come nell’Aiace, il 
paradigma di Procne ha qui funzione amplificante in senso patetico: le sofferenze 
dell’innocente Deianira, che ha perso l’amore di Eracle pur non avendo alcuna colpa, 
vengono paragonate a quelle di Procne, una madre che piange la morte del figlio, cui ella 
stessa ha dato la morte. 
 
2.10. Zeus, Ade e Posidone vittime di Afrodite nelle Trachinie 
 
Il primo stasimo delle Trachinie (497-530), dedicato alla forza irresistibile di Afrodite, si 
apre con una preterizione229 con la quale Sofocle, dichiarando di tralasciare le vicende 
degli dei, accenna in sequenza a Zeus, Ade e Posidone, e realizza una priamel per arrivare, 
con adeguata amplificazione, alla contesa fra Eracle e Acheloo per la mano di Deianira230. 
La priamel è costituita da una sequenza di elementi disposti paratatticamente, con 
enfatizzazione dell’ultimo caso della serie231. Il fine della priamel, in questi versi, è ribadire 
il potere senza confini di Afrodite. Secondo la regola della praeteritio, gli esempi mitici 
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 Vd. Nicolai 2011, 28 
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 Vd. Easterling 1982, 196 
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 Vd. Rodighiero 2004, 219 
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 La preterizione è tipica del tipo di priamel presente nel passo considerato: cfr. Tyrt., XII 1-2; Arch., CXIV 
1-3 (Davies 1991, 139). 
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 Vd. Nicolai 2011, 14 
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 Vd. Race 1982, 91. Race (1982, IX) fornisce, inoltre, una definizione generale di priamel: essa è una forma 
poetica o retorica, costituita, fondamentalmente, da due parti: la preterizione e la climax. La funzione della 
preterizione è quella di introdurre e sottolineare la climax enumerando o riassumendo numerosi esempi, 
per poi concentrarsi su quello più importante. 




non vengono sviluppati in racconto e acquistano nell’iperbole il valore di un assoluto, 
grazie anche alla ricorrenza del verbo ἀπάτασεν (499), il quale fa sentire in modo 
inequivocabile la forza dell’inganno, che Afrodite esercita anche sugli dei232. 
Il paradigma di Zeus, Ade e Posidone è contenuto nei primi versi dello stasimo (497-506): 
μέγα τι σθένος ἁ Κύπρις· ἐκφέρεται νίκας 
ἀεί. 
καὶ τὰ μὲν θεῶν 
παρέβαν, καὶ ὅπως Κρονίδαν ἀπάτασεν οὐ 
λέγω 
οὐδὲ τὸν ἔννυχον Ἅιδαν, 
ἢ Ποσειδάωνα τινάκτορα γαίας· 
ἀλλ’ ἐπὶ τάνδ’ ἄρ’ ἄκοιτιν 
<τίνες> ἀμφίγυοι κατέβαν πρὸ γάμων, 
τίνες πάμπληκτα παγκόνιτά τ’ ἐξ- 
ῆλθον ἄεθλ’ ἀγώνων;233 
A questi versi, segue la narrazione del duello fra Eracle e Acheloo (507-530), che crea un 
legame fra Deianira e Iole, entrambe oggetto della passione di Eracle, e sottolinea la 
continuità fra passato e presente, che è un’importante tematica del dramma. 
L’intero stasimo presenta elementi tipici dell’epinicio234: l'immagine di Afrodite come 
atleta vittorioso e il linguaggio agonistico (κατέβαν 504; ἄεθλ’ ἀγώνων 506) evocano 
una competizione sportiva, piuttosto che un combattimento fra pretendenti rivali. 
L’atleta vittorioso non è un mortale, ma la dea Afrodite, e si instaura un sinistro contrasto 
fra la sua figura dominante (evocata all'inizio della strofe, al verso 497, e alla fine 
dell’antistrofe, al verso 515) e l'immagine patetica (alla fine dell’epodo, al verso 530) di 
Deianira, paragonata a un vitello solitario separato dalla madre235. Non casuale è l’uso del 
termine σθένος236 (498), che indica la forza fisica e la potenza del corpo, ed è tipico dei 
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 Vd. Rodighiero 2004, 181. Longo (1968, 188) sostiene che siamo di fronte a una praeteritio apparente. 
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 Cipride è una grande forza, consegue sempre vittorie; e le cose degli dei tralasciai, come ingannò il 
Cronide non dico, né Ade notturno, né Posidone che scuote la terra. Ma, per questa sposa, quali uomini 
scesero in lizza come forti rivali, prima del matrimonio? 
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 In particolare, dell’Epinicio XVIII di Bacchilide (Gardiner 1987, 136; Reinhardt 1989, 261; Rodighiero 2012, 
63). Rodighiero (2012, 63) sostiene che siamo davanti all’unico “stasimo ditirambico” presente in tragedia, 
che non appartenga alla produzione di Euripide. Bittrich (2005, 78) sostiene che in questo contesto i toni 
epici sono combinati con quelli dell’epinicio. 
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 Vd. Easterling 1982, 133 
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 Secondo LSJ 1996, s.v. σθένος, tale termine significa strenght, “forza”, soprattutto nell’accezione 
particolare di bodily strenght, “forza corporale”. Tale termine ricorre molto spesso nell’Iliade (II 451; XIII 
248; XVII 329; XVII 499; XVII 751; XVIII 274; XVIII 486 XX 361); meno spesso nell’Odissea (VIII 832; XVIII 373).  




contesti militari. Tale termine, che nella strofe indica la forza di Afrodite, ritorna 
nell’antistrofe (507) nella stessa posizione metrica; nell’ultimo caso si riferisce alla forza 
che muove Acheloo alla lotta, cioè alla stessa forza di Afrodite. A rievocare il genere 
dell’epinicio vi è, inoltre, il personaggio di Eracle, l’eroe atletico per eccellenza, che più di 
ogni altro simboleggia l’agone237.  
La scelta di Sofocle è quella di accennare appena ai paradigmi relativi alle tre divinità che 
dominano la realtà cosmica, finalizzati alla dimostrazione della forza universale 
dell’amore, per passare rapidamente a un παράδειγμα οἰκεῖον, quello dell’agone fra gli 
aspiranti alla mano di Deianira. In questo modo, si ritorna a un antefatto remoto della 
vicenda, il matrimonio fra Deianira ed Eracle, ora messo in crisi dall’amore di Eracle per 
Iole. Il primo stasimo delle Trachinie rappresenta l’unico caso, in Sofocle, in cui il coro 
narra per intero una vicenda mitica238. 
Sofocle sottolinea due aspetti dell’amore: la sua portata cosmica e il suo potere di 
inganno. Il primo aspetto è implicito nelle vittorie di Afrodite contro Zeus (che 
rappresenta il cielo), Ade (che rappresenta l’oltretomba) e Posidone (che rappresenta la 
terra e il mare); il secondo aspetto, evidente nell’uso del verbo ἀπάτασεν (499), sembra 
alludere all’astuzia che Deianira escogiterà successivamente (531-587)239. Sofocle 
introduce gli aggettivi in maniera graduale: Zeus – i cui mille tradimenti appaiono 
giustificare il comportamento di Eracle – viene evocato senza alcun appellativo; Ade è 
connatato da un epiteto e Posidone da ben due epiteti. Afrodite domina sulla terra e 
sull’acqua anche in Soph., Ant. 781-786 e in Eur., Hip. 1268-1282. Ma, nel primo stasimo 
delle Trachinie, a sancire l’irregolarità del modello, nonostante l’avvio celebratorio, sono 
l’assenza di preghiere, di vocativi e del caratteristico Du-Stil240. 
È possibile osservare, in questi versi, un’allusione all’omerica Διὸς ἀπάτη (Il. XIV 153-
353), evidente nell’uso del verbo ἀπάτασεν (499). Questo riferimento è confermato 
dalla preterizione che segue (οὐ λέγω241), che potrebbe indicare la volontà di non 
sovrapporsi all’ἔπος omerico. L’intento di Sofocle è, in ogni caso, più generale: Sofocle si 
propone di alludere all’intero cosmo attraverso le tre divinità che ne detengono il 
controllo e di introdurre nel modo più solenne il tema dell’agone fra Eracle e Acheloo242. 
Oltre a presentare elementi tipici dell’epinicio, il primo stasimo delle Trachinie presenta, 
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 Vd. Rodighiero 2012, 63, 75-76 
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 Vd. Nicolai 2011, 16 
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 Vd. Williams, Dickerson 1978-1979, 81 
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 Vd. Rodighiero 2012, 68-71. L’espressione Du-Stil contrassegna l’uso della seconda persona in 
composizioni di carattere innodico, e si oppone all’espressione Er-Stil, usata quando, negli stessi contesti, si 
ricorre alla terza persona (Norden 1913, 157-170). Il Du-Stil è presente, perlopiù, nella poesia religiosa; l’Er-
Stil, invece, in quella rapsodica (Race 1992, 28). 
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 Secondo Jebb 1892, 77, tale espressione implicherebbe religiosa εὐφημία: cfr. Soph., El. 1467. 
242
 Vd. Nicolai 2011, 17 




dunque, anche elementi tipici dell’epica. Oltre al riferimento alla Διὸς ἀπάτη, vi sono 
una perifrasi di stampo omerico (ποταμοῦ σθένος 507) che ripoduce quella contenuta 
in Il. XVIII 607243, e l’epiteto omerico παλίντονα (511), che rievoca Il. VIII 266 e Il. X 
459244. 
Nel momento in cui il pubblico constata che Deianira ha perso l’amore dello sposo, il coro 
narra come Eracle l’aveva conquistata, rallentando lo sviluppo dell’azione, ma inserendo 
un anello nella concatenazione degli eventi che ci riporta all’antefatto e lo completa, 
passando dal tema generale al caso particolare (503-506). Le incertezze iniziali vengono 
sottolineate da una serie di interrogative, come se non si sapesse ancora, nella strofe, chi 
fosse l’oggetto della contesa e chi fossero i concorrenti, nella confusione della mischia. La 
passività della donna è sottolineata, nella chiusa dello stasimo (516-530), dalla sua attesa 
impotente: i tratti di sottomissione qui descritti e l’assenza di determinazione di Deianira 
sembrano contrastare con il personaggio intraprendente che calca la scena, ma l’eroina è 
volutamente disegnata nei suoi slanci di incertezza e di fiducia con una ricchezza di 
gradazioni psicologiche e comportamenti contraddittori che non ha paralleli in Sofocle245. 
Deianira, nel suo discorso a Lica, aveva dichiarato la forza irresistibile di Eros, che prevale 
sugli dei e su lei stessa (441-444). Il coro riprende questo tema e lo amplifica, creando un 
forte effetto drammatico, col παράδειγμα οἰκεῖον delle nozze di Deianira e della lotta 
fra Eracle e Acheloo. Appare evidente la funzione amplificante in senso patetico del 
paradigma, ma va notato che il potere di Afrodite sul cosmo non conduce a esaltare la sua 
capacità di unire e di far generare, ma piuttosto a evidenziare gli eccessi smisurati a cui 
portano il dolore e l’isolamento che questi producono246. 
L’esaltazione della potenza di Afrodite è amplificante in senso patetico rispetto alla 
situazione di Deianira. Il tema delle nozze, centrale nelle Trachinie, viene portato in primo 
piano, ma Deianira, la sposa ambita, è in disparte e osserva da lontano (523-525). Il 
trionfo di Afrodite si compie sulla stessa Deianira: Sofocle rievoca l’antefatto 
paradigmatico della tragedia (la lotta fra Eracle e Acheloo), individuando nelle nozze 
contese di Deianira l’origine prima della rovina247. 
Il paradigma delle divinità soggiogate dalla forza di Afrodite ricorre anche nei versi 12-17 
di un frammento di Sofocle (941 Radt). Si tratta di un paradigma del tutto generico: 
l’unica divinità menzionata è Zeus (15). La mancanza del contesto impedisce una 
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valutazione più precisa248. 
 
2.11. Procne (e Niobe) nell’Elettra 
 
L’Elettra è ricca di richiami al mito di Procne. Ai versi 103-109, Elettra paragona se stessa a 
Procne, poiché  Elettra, come Procne, compiange continuamente la morte di un parente. 
Vi sono, però, delle differenze fra Elettra e Procne: Elettra ha perso un padre – non un 
figlio – e non è in alcun modo colpevole della sua morte; Procne, invece, ha ucciso il 
proprio figlio Iti. Il confronto sembra, inoltre, alludere, all’azione violenta che Elettra 
muoverà contro un parente (Clitemestra), sottolineando un altro punto in comune fra 
Elettra e Procne (604-605, 947-989)249.  
Come risulta evidente dall’uso dell’indefinito τις (107), è più corretto in questo caso 
parlare di confronto emotivo che allude a un mito, piuttosto che di vero e proprio 
paradigma mitico250. 
Ai versi 145-152, Elettra sottolinea l'immortalità del ricordo della perdita di un genitore. 
Tale γνώμη si rivela, però, insoddisfacente come descrizione dell’azione di Elettra: 
l’eroina non si limita a ricordare il padre morto, ma dedica la sua intera esistenza a un 
costante processo di rievocazione del ricordo della propria sofferenza. L’appello a una 
γνώμη non è, dunque, sufficiente: Elettra rievoca allora due eroine mitologiche, Procne e 
Niobe, al fine di esemplificare la propria condotta. Sofocle gestisce la coppia Procne-
Niobe in modo vario, ricorrendo a una formula di paragone diversa rispetto a quella 
estremamente semplice, presente in Ant. 832-833. Elettra dapprima si paragona a Procne 
(ἄραρεν al verso 147), senza però nominarla esplicitamente; poi, si rivolge a Niobe, 
invocandone il nome, come se fosse una divinità251.  
Soph., El. 145-152  
νήπιος ὃς τῶν οἰκτρῶς 
οἰχομένων γονέων ἐπιλάθεται. 
ἀλλ’ ἐμέ γ’ ἁ στονόεσσ’ ἄραρεν φρένας, 
ἃ Ἴτυν αἰὲν Ἴτυν ὀλοφύρεται, 
ὄρνις ἀτυζομένα, Διὸς ἄγγελος. 
ἰὼ παντλάμων Νιόβα, σὲ δ’ ἔγωγε νέμω θεόν, 
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ἅτ’ ἐν τάφῳ πετραίῳ, 
αἰαῖ, δακρύεις252. 
Il verbo ἄραρεν (147) suggerisce che l’esempio di Procne è fissato nella mente di Elettra 
e costituisce il termine di paragone perfetto per il suo dolore, dovuto alla morte del 
padre. La combinazione del nome onomatopeico Ἴτυς, ripetuto due volte (148) con verbi 
che evocano il pianto è un elemento tipico del motivo dell’usignolo (Aesch., Ag. 1144-
1145). L’unica altra apostrofe a Niobe, presentata come una divinità, è in Ant. 834: qui, il 
coro sottolinea la differenza fra Antigone e Niobe, evocando Tantalo, padre di Niobe e 
figlio di Zeus. Elettra, invece, non fa riferimenti alla genealogia di Niobe, che in questo 
caso è irrilevante: l’eroina saluta Niobe usando una forma tipica del μακαρισμός (150). 
Una tale invocazione sembra essere inappropriata a Niobe: il suo dolore intenso e 
interminabile la rende del tutto opposta alle divinità, proverbialmente caratterizzate 
dall’assenza di difficoltà (Il. XXIV 526)253. L’accostamento delle espressioni παντλάμων e 
θεόν (150) sembrano costituire, dunque, un ossimoro254. L’affermazione di Elettra risulta 
ancora più insolita, se si pensa che il lamento di Niobe è stato causato dall’essersi vantata 
di aver superato una divinità nel numero dei figli. L’enfatico ἔγωγε (150) sottolinea la 
non convenzionalità del giudizio di Elettra255. Tale giudizio è dovuto, probabilmente, 
all’invidia provata da Elettra per il pianto di Niobe, inivida scaturita dal fatto che a Elettra 
non è concesso piangere256. L’espressione τάφῳ πετραίῳ (151) sottolinea l’aspetto 
claustrofobico della roccia che racchiude Niobe, evocando l’isolamento di Elettra (310-
313, 516-520). Il pianto eterno, caratteristica precipua di entrambi i miti citati, è evidente 
nelle espressioni αἰὲν (148) e αἰαῖ (152)257.   
Entrambi i paradigmi citati ricorrono anche in Omero. In Od. XIX 518-524, Penelope 
paragona se stessa ad Ἀηδών, trasformata in un usignolo che compiange perennemente 
il figlio da lei stessa ucciso. Il mito di Niobe è, invece, presente – come si è visto – in Il. 
XXIV 599-620.  
Od. XIX 518-524 
ὡς δ’ ὅτε Πανδαρέου κούρη, χλωρηῒς ἀηδών, 
καλὸν ἀείδῃσιν ἔαρος νέον ἱσταμένοιο, 
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δενδρέων ἐν πετάλοισι καθεζομένη πυκινοῖσιν 
ἥ τε θαμὰ τρωπῶσα χέει πολυδευκέα φωνήν, 
παῖδ’ ὀλοφυρομένη Ἴτυλον φίλον, ὅν ποτε χαλκῷ 
κτεῖνε δι’ ἀφραδίας, κοῦρον Ζήθοιο ἄνακτος· 
ὣς καὶ ἐμοὶ δίχα θυμὸς ὀρώρεται ἔνθα καὶ ἔνθα258 
La paronomasia etimologica (518-519) connette deliberatamente l’usignolo al verbo 
ἀείδῃσιν, forma epica di ᾄδω. Penelope sottolinea i suoi elementi in comune con 
l’usignolo: il pianto continuo e l’oscillare della mente259. 
Questa versione del mito di Procne è presente esclusivamente nei menzionati versi 
omerici e risulta simile alla cosiddetta versione tebana260 del mito, riportata dallo Schol. 
ad Od. XIX 518, II 682-684 Dindorf: Ἀηδών, figlia di Pandareo e sposa del re di Tebe Zeto, 
presa dall’invidia per la cognata Niobe, più feconda di lei, meditò di ucciderne il figlio più 
bello, Amaleo. Ma, per errore, Ἀηδών finisce per uccidere il proprio figlio Itilo, al posto di 
Amaleo. 
L’accostamento fra Penelope e Ἀηδών è relativo esclusivamente al dolore subito. Per il 
resto, le due eroine sono diametralmente opposte fra loro: Ἀηδών piange, poiché ha 
ucciso il figlio Itilo per sconsideratezza, danneggiando la stirpe del Zeto. Penelope, invece, 
è una moglie devota e una madre saggia: è tormentata dal timore che la sua devozione 
per il marito possa danneggiare il figlio, che rischia di essere ucciso dai pretendenti261.    
È possibile che Sofocle abbia scelto il mito di Procne – qui come negli altri casi – anche in 
considerazione dell’importanza del modello omerico: Omero espone il paradigma 
dell’usignolo in Od. XIX 518-524 e in Od. XX 66-68. In Omero, quanto in Sofocle, Procne 
viene paragonata a personaggi che soffrono quanto lei, pur non avendo commesso alcuna 
colpa: Penelope in un caso, Elettra nell’altro. 
Procne e Niobe sono due figure celebri per il loro lamento perpetuo e per aver subito una 
metamorfosi: l’una in un usignolo, l’altra in una roccia, posta sul monte Sipilo. Il lamento 
perpetuo rappresenta il punto di collegamento delle due eroine con Elettra; vi sono, però, 
notevoli differenze fra Elettra e la coppia Procne-Niobe. Procne lamenta la morte di un 
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 Come quando la figlia di Pandareo, l’usignolo dei verdi boschi, canta bellamente, quando comincia di 
nuovo la primavera, sedendo fra le fitte foglie degli alberi, e gorgeggiando frequentemente versa voce 
armoniosa, compiangendo suo figlio Itilo, che un tempo col bronzo uccise per sconsideratezza, figlio del 
signore Zeto; così, anche il mio animo è spinto qua e là in due modi. 
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 Vd. Russo in Russo, Privitera 1993, 252 
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detta, la versione ferecidea o tebana e la versione dello scolio B2, II 683 Dindorf, nel quale è ricordato 
l’inseguimento di Zeus. 
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 Dawe (1993, 715-716) sostiene che il paradigma dell’usignolo è forzato nell’Odissea e che risulta, invece, 
più appropriato nell’Elettra. 




figlio che ella stessa ha ucciso; Niobe lamenta la morte di numerosi figli, 
involontariamente causata da lei stessa e dalla sua tracotanza. Elettra, invece, lamenta la 
morte di suo padre, e non è in alcun modo responsabile di essa262. 
Il mito di Procne ritorna nel secondo stasimo, ai versi 1074-1081: 
πρόδοτος δὲ μόνα σαλεύει 
ἁ παῖς, οἶτον ἀεὶ πατρὸς 
δειλαία στενάχουσ’ ὅπως 
ἁ πάνδυρτος ἀηδών, 
οὔτε τι τοῦ θανεῖν προμηθὴς 
τό τε μὴ βλέπειν ἑτοίμα, 
διδύμαν ἑλοῦσ’ Ἐρινύν. 
τίς ἂν εὔπατρις ὧδε βλάστοι;263 
La casa di Agamennone è in rovina e la discordia fra Elettra e Crisotemi accentua la 
solitudine di Elettra. La chiave del passo è la reciprocità (ἐπ’ἴσας al verso 1062), e 
Agamennone stesso viene chiamato in causa, attraverso la solenne immagine della Fama, 
invocata perché raggiunga nell’Ade gli Atridi per chiedere aiuto (1066-1069). Lo stasimo è 
tutto costruito sul rapporto genitori-figli e in particolare su quello Agamennone-Elettra 
(1060-1062, 1068-1069, 1075-1076, 1081, 1089). In quest’ottica, il richiamo a un cruento 
mito domestico come quello di Procne, oltre ad accentuare il πάθος, sottolinea 
l’intreccio di affetti e vendette da cui emerge il dramma di Elettra, chiusa nel suo 
isolamento. La donna che desidera ardentemente uccidere la madre è paragonata con 
insistenza a Procne, che ha ucciso il figlio264. 
Appare, a mio avviso, evidente che, anche in questo caso, i miti di Procne e Niobe, che si 
macchiarono di nefande colpe, abbiano il fine di esaltare la sofferenza dell’eroina, che 
appare maggiore, proprio perché immeritata. 
 
2.12. Anfiarao nell’Elettra 
 
Un altro esempio di uso antifrastico del paradigma mitologico è costituito dal paradigma 
di Anfiarao265, presente nei versi 837-848 dell’Elettra. Tale paradigma risulta 
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 Sola, tradita affronta la tempesta Elettra, che sempre piange, misera, la sorte del padre, come l’usignolo 
dolente, né è previdente nel rischio di morire, pronta a non vedere, per abbattere la duplice Erinni; chi 
potrebbe nascere così nobile? 
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 Vd. Nicolai 2011, 29 
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 Secondo il mito (cui Sofocle dedicò la tragedia Anfiarao, della quale ci sono pervenuti i frammenti 113-




estremamente simile ai due esempi mitici esposti nell’Antigone (823-852; 944-987). 
Dopo una parte introduttiva (832-836), il coro, alternandosi a Elettra, riporta le vicende di 
Anfiarao (837-848): 
Χο. οἶδα γὰρ ἄνακτ’ Ἀμφιάρεων χρυ- 
σοδέτοις ἕρκεσι κρυφθέντα γυναικῶν 
καὶ νῦν ὑπὸ γαίας— 
Ηλ. ἒ ἔ, ἰώ. 
Χο. πάμψυχος ἀνάσσει. 
Ηλ. φεῦ. Χο. φεῦ δῆτ’· ὀλοὰ γὰρ— 
Ηλ. δάμαρ ἦν. Χο. ναί. 
Ηλ. οἶδ’ οἶδ’· ἐφάνη γὰρ μελέτωρ 
ἀμφὶ τὸν ἐν πένθει· ἐμοὶ δ’ οὔτις ἔτ’ ἔσθ’· ὃς γὰρ ἔτ’ ἦν, 
φροῦδος ἀναρπασθείς266. 
Il paradigma di Anfiarao è introdotto dal verbo οἶδα (837), verbo che introdurrà anche il 
paradigma di Issione nel Filottete267. L’accostamento di ἄνακτ’(α) (837) e ἀνάσσει (841) 
sottolina il fatto che colui che godette di potere sulla terra ora gode di potere 
nell’oltretomba. Il motivo dell’intrappolamento nella rete (837-838), tipico dell’Orestea, 
assimila ancora di più Anfiarao ad Agamennone268. L’espressione ὑπὸ γαίας (839) si 
adatta tanto alla situazione di Anfiarao, quanto a quella di Agamennone269. 
La formulazione del paradigma è piuttosto atipica: il ricorso ai mezzi dell’ἀντιλαβή lirica 
fa sì che la consolatio delle coreute non abbia modo di esplicarsi compiutamente, ma 
venga a più riprese interrotta dalle esclamazioni di dolore di Elettra, che completa 
secondo il proprio intendimento le frammentarie parole delle sue interlocutrici, per poi 
concludere ai versi 846-648 che l’esempio propostole non si adatta alla sua personale 
                                                                                                                                                                
121 Radt), Anfiarao, guerriero e profeta, invitato da Polinice a prendere parte alla spedizione dei Sette 
contro Tebe, prevedendone l’esito disastroso, si rifiutò; ma Erifile, sua moglie, corrotta da Polinice con un 
monile d’oro, lo costrinse a partire. Nella ritirata da Tebe, Anfiarao sprofondò col cocchio in un crepaccio, 
apertosi improvvisamente sotto di lui. Zeus gli diede l’immortalità nel mondo sotteraneo, e in molti luoghi 
della Beozia gli furono resi onori divini. Alcmeone, figlio di Anfiarao, vendicò la morte del padre, uccidendo 
la madre Erifile, prima di muovere con gli altri Epigoni alla spedizione contro Tebe (Bassi 1897, 65). Le 
principali fonti del mito di Anfiarao sono: Od. XV 243-255; Pind., Pyth. VIII 39; Hdt., I 56, 62; VIII 134; Soph., 
fr. 113-121 Radt; Diod. Sic., Bibl. IV 68, 4-5; Strab., IX 2, 10; [Apollod.], Bibl. I 68, 111; III 66, 129-133 (RE 
1894, IV-2 2084-2086 s.v. Amphiaraos; Graves 1955, 344-349 s.v. Seven against Thebes; Roscher 1977-1978, 
I-I 946-949 s.v. Amphiaraos; DNP 1996, I 609 s.v. Amphiaraos).  
266
 – Infatti, so del re Anfiarao, coperto coi lacci aurei delle donne; e adesso sotto terra. – Ahi, ahi. – Regna 
immortale. – Ahimè. – Infatti, la funesta – fu domata. – Sì. – Lo so, lo so: infatti, apparve chi si prese cura di 
colui che era in lutto; per me, non c’è più nessuno. Infatti, ciò che c’era è distrutto.  
267
 Questo verbo introduce paradigmi mitici anche in: Aesch., Ag. 1668; Cho. 625 
268
 Vd. Finglass 2007, 362 
269
 Vd. Kells 1973, 156 




vicenda. I versi 846-648 riprendono, per capovolgerla, la formula tradizionale con cui il 
coro aveva introdotto il paradigma (οἶδα γὰρ al verso 837)270. 
Il mito di Anfiarao, Erifile e Alcmeone può essere accostato alla saga degli Atridi, in cui 
Oreste vendica il padre Agamennone uccidendo la madre Clitemestra. Ma Elettra rifiuta il 
confronto proposto dal coro sottolineando che Oreste, l’unico che avrebbe potuto 
vendicare il padre, è morto. Come nel caso di Niobe nell’Antigone, l’eroina rifiuta la 
consolazione offerta dal coro sotto forma di exemplum mitico. Si può osservare che 
l’esempio consolatorio, il quale secondo il coro è fondato sulla similitudine, 
nell’interpretazione di Elettra diventa exemplum per contrarium271. Come nell’Antigone, il 
fallimento dei tentativi di consolazione del coro serve ad accentuare l’isolamento 
dell’eroina, l’impossibilità per chi la circonda di comprendere il suo dramma e di 
intervenire efficacemente, anche solo per convincerla alla rassegnazione272. Il fallimento 
del fine consolatorio del paradigma più vicino alla saga degli Atridi fa emergere 
l’apparente disperazione della condizione di Elettra273. Come nell’Antigone, il coro non 
riesce a consolare l’eroina e l’esempio proposto può apparire una beffa: a Elettra, ormai 
estranea al palazzo reale, viene portato l’esempio di Anfiarao che regna nell’Ade. 
Agamennone, il re ucciso, non sembra più in grado di mandare un vendicatore. Elettra 
mette, dunque, in crisi il paradigma: Oreste, il figlio che avrebbe dovuto vendicare 
Agamennone, a differenza di Alcmeone è morto, o almeno così crede Elettra274.  
Anche in questo caso – simile ai casi esaminati nell’Antigone sotto ogni aspetto, esclusa la 
pertinenza del paradigma – il paradigma mitico, formulato dal coro al fine di consolare 
l’eroina, ottiene il risultato opposto di accentuarne lo sconforto.  
 
2.13. Sisifo nel Filottete 
 
Il paradigma mitologico di Sisifo275 è molto simile a quello di Issione (Ph. 676-729), che 
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 Vd. Pattoni 1988, 241 
271
 Vd. Nicolai 2011, 20-21. Dain (1958-1960, 166) sostiene che l’allusione ad Anfiarao aumenta il dolore di 
Elettra. 
272
 Vd. Nicolai 2011, 21 
273
 Vd. Kamerbeek 1974, 38 
274
 Vd. Nicolai 2011, 22. Secondo Jebb (1894, 119) il coro sembrerebbe alludere alla possibilità di Elettra di 
vendicare suo padre. 
275
 Secondo lo Schol. ad Il. VI 153, I 478 Erbse, Sisifo incatenò la Morte e la gettò in una cella sotterranea. Ne 
sorse una situazione gravissima perché a nessuno fu più possibile morire. Ares giunse, infine, a liberare la 
Morte, consegnandole Sisifo prigioniero. Ma Sisifo, prima di morire, chiese a sua moglie Merope di non 
seppellirlo. Così, dopo essere morto, Sisifo si recò da Ade dicendogli che, poiché il suo corpo non era stato 
sepolto, sarebbe dovuto ritornare nel mondo dei vivi per provvedere al proprio funerale. Ade acconsentì e 
Sisifo, che lo aveva ingannato, riprese la sua vita. Gli dei lo punirono, infine, condannandolo nell'Ade a 




vedremo nel prossimo capitolo: entrambi rinviano a una segregazione senza ritorno276. Il 
paradigma di Sisifo nel Filottete presenta un’importante particolarità: è l’unico 
paradigma, nella produzione di Sofocle, cantato in trimetri giambici. 
Soph., Ph. 622-625 
οἴμοι τάλας· ἦ κεῖνος, ἡ πᾶσα βλάβη, 
ἔμ’εἰς Ἀχαιοὺς ὤμοσεν πείσας στελεῖν; 
πεισθήσομαι γὰρ ὧδε κἀξ Ἅιδου θανὼν 
πρὸς φῶς ἀνελθεῖν, ὥσπερ οὑκείνου πατήρ277 
Filottete, con greve sarcasmo, manifesta qui l’iperbolico timore che Odisseo lo persuada a 
resuscitare dall’Ade, come fece Sisifo. Il senso delle parole di Filottete non è del tutto 
chiaro. Un morto non può ascoltare argomenti persuasivi, neanche se questi lo 
invitassero a resuscitare: uscire dall’Ade è impossibile. Forse, Filottete intende 
comunicare che ascolterebbe i discorsi di Odisseo con la sordità propria di un morto278. 
Sofocle ricorre qui a una versione del mito, in base alla quale Sisifo sarebbe padre di 
Odisseo, testimoniata da uno scolio (Ai. 190, 19-20 Papageorgius). Sisifo,  ὃ κέρδιστος 
ἀνδρῶν279 (Il. VI 153), subì furti di bestiame da Autolico, nonno di Odisseo. Autolico, 
dopo esser stato scoperto, riparò ai suoi danni mettendo sua figlia Anticlea nel letto di 
Sisifo. Quando Anticlea era già incinta di Odisseo, Autolico la diede in sposa a Laerte280.  
Questo paradigma mitologico è molto simile a quello di Issione, che esaminerò nel quarto 
capitolo. In entrambi i casi, l’innocente Filottete viene paragonato a un personaggio 
artefice di una grave colpa, il che amplifica pateticamente le sofferenze di Filottete, le 
quali appaiono maggiori, proprio perché immeritate. 
 
2.14. Procne nell’Edipo a Colono 
 
Il primo stasimo dell’Edipo a Colono (668-719) è uno dei grandi brani lirici del teatro di 
Sofocle, oltre che uno dei momenti più alti dell’intera poesia lirica greca. In questi versi, il 
coro evidenzia la situazione ideale di Colono e di tutta l’Attica, e il territorio viene 
                                                                                                                                                                
trasportare eternamente, alla sommità di un monte, un masso che, appena giunto in cima, rotolava 
nuovamente a valle dall'altra parte (Schein 2013, 200). 
276
 Vd. Nicolai 2011, 26 
277
 Ahimè, sventurato! Quello, la totale rovina, giurò di persuadermi ad andare dagli Achei? Così, infatti, 
morto, sarò persuaso a  ritornare dall’Ade alla luce, come suo padre.  
278
  Vd. Pucci in Pucci, Avezzù, Cerri 2003, 236 
279
 Il più astuto fra gli uomini 
280
 Vd. Pucci in Pucci, Avezzù, Cerri 2003, 209 




rappresentato come il migliore del mondo281. 
Ai versi 668-678 è presente il paradigma implicito di Procne: 
εὐίππου, ξένε, τᾶσδε χώ- 
ρας ἵκου τὰ κράτιστα γᾶς ἔπαυλα, 
τὸν ἀργῆτα Κολωνόν, ἔνθ’ 
ἁ λίγεια μινύρεται 
θαμίζουσα μάλιστ’ ἀη- 
δὼν χλωραῖς ὑπὸ βάσσαις, 
τὸν οἰνωπὸν ἔχουσα κισ- 
σὸν καὶ τὰν ἄβατον θεοῦ 
φυλλάδα μυριόκαρπον ἀνήλιον 
ἀνήνεμόν τε πάντων 
χειμώνων·282 
Nel boschetto delle Eumenidi si avvertiva il dolce canto degli usignoli (18). Ora questo 
canto si trasforma in un malinconico lamento: μινύρεται283 (671) si riferisce alla varietà 
musicale dei gorgheggi. Il cambiamento di percezione uditiva nel canto degli stessi uccelli 
segnala la tonalità dominante dell’ode a Colono: dietro la bellezza del luogo si nasconde 
un’inquietante profondità, un canto triste che saluta Edipo nel luogo in cui si avvia a 
terminare la vita. Gli usignoli rappresentano la voce di quel luogo. Il lamento dell’usignolo 
è collegato alla sfera della morte: l’aggettivo λίγεια284 (671) implica la percezione di un 
lamento acuto e sottile e al tempo stesso di un’intonazione musicale. Tale aggettivo è 
quasi formulare, sin dall’epica, per connotare la musica della cetra (Il. IX 186). L’usignolo 
è, nell’immaginario poetico dei greci, l’uccello cantore per eccellenza, il simbolo stesso 
della poesia (Bacch., III 98; Call., Anth. Pal. VII 80); perciò esso è, per eccellenza, λιγύς. Il 
sottile canto degli usignoli forma una sorta di preambolo musicale dello stasimo, in un 
ritmo crescente che evoca una seria di maestose e gravi figure divine: Dioniso, le due dee 
di Eleusi, Posidone285. 
L’usignolo, legato a un mito oscuro di violenza e cannibalismo, viene evocato dal coro per 
definire Colono anche sul piano del sentire, oltre che su quello del vedere, precluso a 
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 Vd. Rodighiero 1998, 201 
282
 Straniero, giungesti in questa regione dai bei cavalli, nella dimora migliore dalla terra, a Colono 
biancheggiante, dove l’usignolo melodioso, massimamente assiduo, canta sommessamente nei valloni 
verdeggianti, sull’edera del colore del vino e sul fogliame inaccessibile del dio dove non penetrano i raggi del 
sole, al riparo dai venti di ogni tempesta. 
283
 Jebb (1907, 113) sostiene che l’espressione μινύρεται θαμίζουσα rappresenta un’inversione rispetto a 
un costrutto usuale, presente in Od. VIII 450. 
284
 Aggettivo riferito all’usignolo anche in Aesch., Ag. 1146 (Kamerbeek, 1984, 105) 
285
 Vd. Guidorizzi in Guidorizzi, Avezzù, Cerri 2008, 685 





Il paradigma di Procne nell’Edipo a Colono è, in ogni caso, un paradigma implicito, simile a 




I paradigmi mitologici presenti in Sofocle sono caratterizzati, nella maggior parte dei casi 
analizzati (e anche nel caso di Issione, che esaminerò nel quarto capitolo), da riferimenti 
non nominali, finalizzati a sollecitare il pubblico a integrare i dati offerti. Tali paradigmi 
sono, perlopiù, tratti da Omero e dal ciclo epico. Oltre al materiale mitico, sono 
riconducibili a Omero anche numerose espressioni e immagini. La ripresa di moduli 
omerici in Sofocle appare, però, puramente formale: mentre Omero ricorreva al mito con 
funzione esortativa o consolatoria, Sofocle mira esclusivamente a sottolineare 
l’isolamento del protagonista. 
La maggior parte dei paradigmi esaminati opera per analogia rispetto alla pena, ma per 
contrarium rispetto alla colpa. I casi più eclatanti, in tal senso, risultano essere il 
paradigma di Niobe, esposto nell’Antigone (823-852) e il paradigma di Anfiarao, narrato 
nell’Elettra (837-848): in entrambi i drammi, il coro tenta – attraverso la formulazione 
dell’exemplum – di smorzare la tragicità degli eventi, ma l’eroina protagonista rifiuta i 
paradigmi proposti dal coro, ritenendoli non appropriati alla situazione e inadatti a 
consolare. L’esempio mitico ottiene, dunque, l’effetto di sottolineare il carattere 
incommensurabile della sventura subita dall’eroina protagonista. Ne scaturisce un forte 
effetto di ironia tragica. 
Il paradigma di Afrodite nelle Trachinie (497-506) è amplificante in senso patetico: 
l’esaltazione della potenza di Afrodite sugli dei e sugli uomini, attraverso una serie di 
exempla appena accennati, è atta a sottolineare il trionfo di Afrodite, che si compie anche 
su Deianira. 
I numerosi riferimenti a Procne (nell’Aiace, nelle Trachinie, nell’Elettra e nell’Edipo a 
Colono) dipendono dal valore simbolico assunto dall’usignolo, che è metafora del dolore e 
del pianto, e al tempo stesso immagine della solitudine e dell’isolamento. Procne è un 
essere umano che, dopo aver compiuto un terribile delitto, attraverso la metamorfosi in 
usignolo esce dalla comunità. I riferimenti a Procne suggeriscono, dunque, l’idea di un 
doloroso isolamento in una realtà ostile. 
Dai paradigmi mitologici presenti nella produzione di Sofocle emerge una sensazione di 
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 Vd. Rodighiero 1998, 202 




impotenza e isolamento, dovuta all’inconoscibilità del reale. In Sofocle, l’evocazione dei 
miti è, spesso, in distonia rispetto alla vicenda e risulta essere funzionale alla sola 
amplificazione del dolore. Ne scaturisce l’impressione che la condizone umana sia 
percepita come dolorosa e insanabile. 
 








Nel presente capitolo, è mia intenzione delineare gli aspetti salienti del Filottete di 
Sofocle, dedicando un paragrafo al confronto col Filottete di Eschilo e col Filottete di 
Euripide, un paragrafo all’esposizione della trama, un paragrafo all’illustrazione del ruolo 
del coro e uno all’illustrazione del ruolo di Odisseo. 
Il Filottete di Sofocle narra una vicenda mitica che ha le sue prime attestazioni nei poemi 
omerici. In Il. II 721-723, all’interno del catalogo delle navi, viene descritto lo strazio fisico 
cagionato a Filottete dalla ferita, al fine di giustificare l’assenza dell’eroe: 
ἀλλ’ ὃ μὲν ἐν νήσῳ κεῖτο κρατέρ’ ἄλγεα πάσχων  
Λήμνῳ ἐν ἠγαθέῃ, ὅθι μιν λίπον υἷες Ἀχαιῶν  
ἕλκεϊ μοχθίζοντα κακῷ ὀλοόφρονος ὕδρου·287 
Un riferimento a Filottete è, inoltre, presente nella Pitica I di Pindaro (50-56); in tale 
contesto, Pindaro cita Filottete al fine di porre l’accento sulle sofferenze fisiche 
dell’ammalato Ierone. 
Filottete è un personaggio che risulta particolarmete fedele al modello dell’eroe di 
Sofocle: espulso, reietto, afflitto da una malattia. Filottete resiste all’ingiunzione umana e 
divina di rientrare nei ranghi e di concludere vittoriosamente la guerra troiana secondo la 
volontà degli dei288. 
Nel Filottete, Sofocle scava nella dimensione della sofferenza fisica, rendendo con 
immediatezza l’incalzare del dolore. Attraverso Filottete, Sofocle si propone di realizzare 
un personaggio tragico caratterizzato dalla sofferenza fisica che periodicamente 
l’attanaglia e da un trascinarsi giorno dopo giorno in un’esperienza dolorosa e 
frustrante289. 
All’intransigenza eroica di Filottete si oppone il cinico pragmatismo di Odisseo, pronto a 
piegare con l’inganno la realtà al suo volere. Fra i due, si situa Neottolemo, lacerato da 
dubbi e incertezze: inizialmente arrendevole nei confronti di Odisseo e suo complice, si 
rivela infine degno figlio di Achille, dissociandosi dall’intrigo e ristabilendo il principio 
dell’autenticità del suo rapporto genuinamente eroico con Filottete. 
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 Ma quello giace sull’isola, soffrendo forti dolori, sulla sacra Lemno, dove lo abbandonarono i figli degli 
Achei, patendo per la cattiva ferita del funesto serpente. 
288
 Vd. Pucci in Pucci, Avezzù, Cerri 2003, XXXII 
289
 Vd. Di Benedetto V., Mirto M.S., Pattoni M.P., 2010 39 




Il Filottete fa parte delle cosiddette “tragedie a lieto fine” di Sofocle: al termine del 
dramma, Eracle anticipa la gloria che Filottete otterrà, dopo aver sofferto tante pene 
(1418-1422)290. 
 
3.2. Il Filottete di Eschilo e il Filottete di Euripide 
 
Eschilo, Euripide, Sofocle e Teodette291 (fr. 803 Nauck) rappresentano la conclusione 
dell’esilio di Filottete a Lemno; Sofocle e alcuni altri autori (Acheo nel fr. 37, 755 Nauck e, 
forse, Filocle, l’Anonimo del Papiro di Ossirinco XLV 3216292, che corrisponde ai fr. 1-5, 
759-760 Nauck) raffigurano, in tragedie intitolate Filottete a Troia, l’eroe reintegrato e 
forse già guarito, vittorioso nello scontro con Paride. È possibile che Eschilo dia forma 
teatrale anche al ferimento di Filottete, o all’episodio che ne costituisce l’antefatto 
immediato, nel Tenes, una tragedia il cui titolo non figura nel Catalogo tramandato coi 
drammi di Eschilo293, ma di cui siamo a conoscenza grazie all’Epitome alla Biblioteca di 
Pseudo-Apollodoro (III 26-27; V 8-11)294. 
Fra i tre tragediografi principali, il primo a mettere in scena un dramma intitolato Filottete 
fu Eschilo (fra il 475 e il 459 a.C.) Seguono Euripide – il quale nel 431 a.C. mise in scena 
una tetralogia che includeva Medea, Filottete, Ditti e I mietitori – e, infine, Sofocle (409 
a.C.). Mentre la tetralogia cui apparteneva il Filottete di Euripide si aggiudicò il terzo posto 
nel 431 a.C., la tetralogia col Filottete di Sofocle arrivò prima alle Dionisie del 409 a.C.. 
Il Filottete di Eschilo risale presumibilmente agli anni della riconquista ateniese di Lemno, 
avvenuta intorno al 475 a.C.. Il frammento di dialogo attribuito al Tenes (fr. 451 o, 53 
Radt) lascia intravedere una situazione premonitrice del dialogo dei Melii (Thuc., V 84-
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 Secondo Lesky (1996, 367), Eracle parla a Filottete come grande paradigma di colui che sopporta senza 
fine e può essere certo del premio finale. 
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 Teodette nacque a Faselide in Licia nel 380 a.C., fu allievo di Isocrate ([Plut.], Isocr. X 837) e fu uno dei 
più importanti poeti tragici dell'epoca di Filippo II di Macedonia; partecipò a vari agoni, vincendone otto. 
Nel 351 a.C., vinse la gara indetta da Artemisia II per la morte del marito, il re Mausolo, con una tragedia 
intitolata, appunto, Mausolo. Ebbe rapporti con Platone e Aristotele (Suid., III 692-693 Adler, s.v. 
Θεοδέκτης). Fu attivo ad Atene, dove morì all'età di quarantun anni (340 a.C.). Gli fu edificata una 
monumentale tomba sulla strada per Eleusi (Paus., I 37). Delle sue opere, ci sono giunti solo i titoli e alcuni 
frammenti. Fra queste, una Τέχνη ῥητορική, “Arte oratoria”, e alcune tragedie dedicate a temi mitologici 






 Ipotesi di Mette 1963, 99-106 
294
 Nel Tenes, Tenes, re di Tenedo, si oppone allo sbarco dei Greci e viene trucidato da Achille, che 
saccheggia l’isola. Su Tenes veglia, però, Apollo, che minaccia i Greci e promette morte ad Achille. I Greci 
tentano di allontanare le minacce mediante un sacrificio di espiazione, da celebrare a Tenedo, o 
nell’isolotto di Crise. Filottete viene morso da un serpente mentre si appresta al sacrificio (Plut., Quaest. Gr. 
28; [Apollod.], Epit. III 26-27; V 8-11) (Avezzù 2011, 149-150). 






] τέκν’ οἰκέται[ 
[ ]βεις Τενεδίων[ 
[ ]λε· χείριοι γὰρ ἥκ.[ 
[  ]των μηδενει..[.......]. 
[π]όλιν σὴν πολεμιο[.......]ασο· 
τά]ρβει Τενεδίων φευγ[....]...ς 
[ ]θαπασα γῆ περί[ρ]ρυτος 
[ ]νδρων πῶς τάδ[’ Ἀρ]γείοις φίλα 
[    ].ῶσιν ἐν φ[.....] σ̣τρατοῦ· 
[     ]ι θαυμαθ.[           ´] [ 
[            ] [295 
Nel Filottete di Eschilo, il protagonista non è solo, l’isola è abitata e il coro – come avverrà 
anche nel Filottete di Euripide – è formato da Lemni; Odisseo giunge a Lemno da solo e 
Filottete non lo riconosce. Dione Crisostomo (LII 5-6) sostiene che Eschilo non si 
preoccupò di rendere credibile il mancato riconoscimento, ma che il lungo tempo 
trascorso da Filottete nella malattia e nella solitudine rendeva l’assenza di ἀναγνώρισις 
non inverosimile296. Inoltre, Dione Crisostomo (LII 9-10) definisce Eschilo negligente 
nell’elaborazione della trama del Filottete: Eschilo rappresenta un intrigo ordito a danno 
di un uomo malato, il cui unico mezzo di difesa – l’arco – diveniva inefficace, 
ogniqualvolta qualcuno vi si avvicinava. L’obiezione non può essere avanzata contro i 
drammi di Euripide e Sofocle: nel prologo del Filottete di Euripide (Dio. Chr., LIX 3) e in 
quello del Filottete di Sofocle (46-47; 75-76) viene detto chiaramente che l’arco rende 
Filottete invincibile, nonostante la ferita297. 
Probabilmente, Eschilo riformulò il mito di Filottete in base al modello omerico della 
μῆνις di Achille e del suo rifiuto di combattere con i Greci: il Filottete di Eschilo, come 
l’Achille di Omero, è un eroe che, dopo esser stato emarginato dalla comunità, si rivela 
fondamentale per la comunità stessa, e deve dunque scegliere fra il ripristino del proprio 
onore attraverso la reintegrazione nel consorzio umano e la vendetta contro i propri 
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nemici attraverso il rifiuto di recar loro soccorso. Eschilo attinse a una versione del mito 
presente nella Piccola Iliade (EpGF 52, 6-13 Davies), secondo la quale Diomede recuperò 
Filottete a Lemno, a causa della profezia di Eleno sull’importanza determinante dell’arco 
dell’eroe. L’innovazione di Eschilo consiste nell’aver assegnato a Odisseo il ruolo che 
tradizionalmente apparteneva a Diomede298. 
La caratteristica principale del Filottete di Eschilo, sin dall’inizio del dramma, è la 
sofferenza fisica: Filottete, nel monologo che apre la tragedia, sostiene di desiderare la 
morte, che costituisce per lui l’unico possibile rimedio all’insostenibile dolore (fr. 253-255 
Radt). Dopo il monologo di Filottete, interviene Odisseo, che non viene riconosciuto da 
Filottete. Odisseo, per placare l’eroe e ottenere il racconto delle sue sventure, lo raggira 
narrandogli false notizie: Agamennone è morto, Odisseo stesso è sotto accusa, l’intero 
esercito dei Greci è prossimo alla rovina (Dio. Chr., LII 10)299. Probabilmente, alla fine del 
dramma, a Filottete sopraggiungeva un accesso della sua malattia e Odisseo coglieva 
l’occasione per impadronirsi dell’arco300. 
Anche il Filottete di Euripide è ambientato, come detto, su una Lemno popolata; un 
giovane lemnio, Attore301, è spesso al fianco dell’eroe (Dio. Chr., LII 5-6). Al problema 
drammaturgico della compresenza della solitudine di Filottete e del coro fatto dagli 
abitanti di Lemno, Euripide, per salvaguardare la verosimiglianza, presenta – durante la 
parodo – il coro che chiede scusa a Filottete per non avergli portato aiuto in precedenza. 
Un’altra variante del mito presentata da Euripide riguarda il fatto che Odisseo, reso 
irriconoscibile da Atena, abbia Diomede come tradizionale collaboratore (Dio. Chr., LIX 5-
11); il personaggio di Diomede è assente nelle altre tragedie che riguardano Filottete302. 
In virtù del motivo del cambiamento di identità attraverso il travestimento, il Filottete di 
Euripide (così come altre tragedie di Euripide: Telefo, Alcesti e Baccanti) sembra 
presentare dei punti in comune con la commedia303. Il motivo del travestimento mette in 
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luce l’ironia tragica della situazione: Filottete crede che il suo peggior nemico sia lontano, 
non sapendo che in realtà Odisseo è sempre accanto a lui e finge di essere il suo unico 
amico e compagno di sventura. Il primo incontro fra Filottete e Odisseo è dominato 
dall’ironia tragica: Filottete crede che Odisseo sia un ladro e Odisseo lo tranquilizza 
dicendo di non essere, in alcun modo, un artefice di violenza (Dio. Chr., LIX 6)304. 
Dopo l’incontro con Odisseo, Filottete ricorda di esser stato morso dal serpente, mentre 
effettuava un sacrificio assieme agli altri Greci (Dio. Chr., LIX 9). Inserendo la narrazione 
delle origini della ferita di Filottete, Euripide sottolinea, dunque, il patriottismo dell’eroe, 
vittima della propria lealtà verso l’esercito greco.     
Un’altra importante innovazione presente nel dramma di Euripide è l’indispensabilità di 
Filottete al conseguimento della vittoria da parte dei Greci; nella versione tradizionale del 
mito, solo l’arco posseduto dall’eroe era indispensabile a tal fine. Inoltre, secondo la 
versione di Euripide, Filottete e il suo arco avrebbero potuto garantire la vittoria 
indifferentemente ai Greci e ai Troiani: chi si fosse appropriato dell’eroe e della sua arma 
avrebbe vinto la guerra. Invece, nella versione tradizionale del mito, erano solo i Greci a 
poter beneficiare dell’arco come garanzia di vittoria. A causa dell’innovazione apportata, 
nella tragedia di Euripide giunge presso Filottete anche una delegazione troiana guidata 
da Paride, che ricorda la situazione dell’Edipo a Colono. Segue un confronto fra Greci e 
Troiani, nel quale Paride ammette la propria colpa verso i Greci, mentre Odisseo dispiega 
la sua eloquenza, facendosi portavoce di un patriottismo cinico e strumentale. In questo 
agone oratorio, rimasero proverbiali le parole di Odisseo305:  
Eur., fr. 796 Kannicht 
ὑπέρ γε μέντοι παντὸς Ἑλλήνων στρατοῦ 
αἰσχρὸν σιωπᾶν, βαρβάρους δ’ ἐᾶν λέγειν306 
La collocazione della scena dell’ambasceria troiana al centro del dramma sottolinea 
l’importanza di questa scena: la proposta di Paride costituisce apparentemente una 
soluzione favorevole a Filottete, ma Filottete non può accettare. Se lo facesse, diverrebbe 
un traditore, e non potrebbe in alcun modo ripristinare il proprio onore307. 
Nel Filottete di Sofocle, la scena del falso mercante (608-619) rievoca la scena 
dell’ambasceria troiana presente nel Filottete di Euripide. Ma, in contrasto con la reale 
presenza dell’ambasceria nel dramma di Euripide, Sofocle mette in scena un mercante 
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fittizio, che recita un copione conforme agli intrighi di Odisseo. 
Nel Filottete di Euripide, successivamente alla scena dell’ambasceria troiana, Diomede308 
ruba l’arco, com’è testimoniato dalla tazza Hoby di età augustea (Nationalmuseet, 
Copenaghen 9/20)309.  
Il furto dell’arco da parte di Diomede avviene nel buio della grotta, lontano dagli occhi del 
pubblico. Nel Filottete di Sofocle, invece, sarà Odisseo ad appropriarsi dell’arco, e tale 
estorsione sarà rappresentata sulla scena e seguita da un dialogo (762-781)310. 
Forse, il furto dell’arco da parte di Diomede non è un’innovazione di Euripide. Comunque, 
la cooperazione fra Odisseo, il cui obiettivo era persuadere Filottete, e Diomede, il cui 
obiettivo era rubare l’arco, mette in luce la necessità di avere sia l’arco sia l’arciere. Nella 
conclusione della tragedia, Filottete rifiuta le soluzioni dei Greci e dei Troiani, con toni 
patetici (fr. 800 Kannicht). L’epilogo è, probabilmente, simile a quello del Filottete di 
Sofocle. Ma, in Sofocle, la persuasione prodotta dal deus ex machina è estrinseca 
all’intreccio. In Euripide, tale persuasione costituisce invece un’ulteriore ragione per 
aderire all’impresa troiana; la necessità di partire per Troia è, però, determinata 
innanzitutto dal furto dell’arco. Non per niente, Dione Crisostomo parla di πειθὼ 
ἀναγκαία311 (LII 2)312. Filottete viene, dunque, costretto a riprendere l’impresa troiana; il 
fatto che ciò costituisca un lieto fine mette in luce l’ironia tragica e l’ambiguità che 
investe il dramma di Euripide313. 
Scenicamente più dinamico rispetto al Filottete di Sofocle, il Filottete di Euripide risente 
comunque della staticità dovuta al soggetto. Per quanto riguarda l’innovazione 
rappresentata dall’inserzione dell’agone oratorio, essa non può essere spiegata con la 
sola propensione di Euripide per agoni di tal genere. La profezia ambivalente ideata da 
Euripide è finalizzata a presentare Filottete e l’arco come elementi fruibili da Greci e 
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Troiani. Filottete e il suo arco appaiono come due oggetti, appendici l’uno dell’altro e privi 
di autonomia, fulcro di un’azione promossa da una coppia di forze centrifughe, 
rappresentate dai Greci e dai Troiani. Φιλοκτήτης, l’eroe che possiede l’arco, coincide 
col proprio κτῆμα, cioè col proprio possesso. Bisogna, inoltre, aggiungere che il Filottete 
di Euripide è carico d’odio e spera di trovare un alleato contro i propri nemici; tiene a 
distanza ogni nemico perché l’arco diverrebbe inefficace, se si avvicinasse qualcuno. Non 
a caso, Filottete aggredisce Odisseo, reso irriconoscibile da Atena, solo in quanto greco. 
Rispetto agli atteggiamenti del Filottete di Euripide, saranno di tenore molto diverso le 
parole del Filottete di Sofocle314:  
Soph., Ph. 234-235 
ὦ φίλτατον φώνημα· φεῦ τὸ καὶ λαβεῖν 
πρόσφθεγμα τοιοῦδ’ ἀνδρὸς ἐν χρόνῳ μακρῷ315. 
In questi versi, Filottete rimane estasiato nell’udire la lingua greca, a lui carissima. 
L’invocazione allitterante ὦ φίλτατον φώνημα· φεῦ è seguita da un infinito 
esclamativo, che indica emozione. La lingua greca è un oggetto amato da Filottete, è 
quasi un personaggio da riconoscere e di fronte al quale restare incantati. È segno di una 
familiarità e di un’umanità comune316. L’emozione provata da Filottete è dovuta alla gioia 
di udire la lingua greca e dalla pena per la lunga privazione (φεῦ)317. 
Solo alla fine del Filottete di Sofocle (1299-1304), Filottete arriverà a puntare l’arco contro 
Odisseo; tale gesto è motivato dal fatto che Odisseo, oltre a essere la causa dei dieci anni 
trascorsi da Filottete a Lemno nella malattia e nella solitudine, vuole appropriarsi 
dell’unico simbolo di dignità eroica rimasto a Filottete. Nel dramma di Euripide, invece, 
Filottete, durante il suo primo incontro con Odisseo, minaccia con l’arco l’eroe, solo in 
quanto membro dell’esercito greco (Dio. Chr., LIX 7)318. 
L’Odisseo del Filottete di Euripide assurge a simbolo dell’ambiguità dei comportamenti 
umani. Nel prologo della tragedia, l’eroe riflette su tale ambiguità in un monologo 
animato dal rimorso e dalla volontà di giustificare le proprie colpe. Le contraddizioni 
messe in luce in questo monologo sono molte: Odisseo intraprende azioni rischiose, ma 
manifesta al tempo stesso un desiderio di pace; è considerato l’eroe greco più intelligente 
e abile, ma mette a repentaglio la propria reputazione, simulando follia per non aderire 
all’impresa troiana. L’Odisseo del Filottete di Euripide appare, dunque, un eroe riflessivo e 
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autocritico, che ha instaurato un rapporto conflittuale con la propria esistenza eroica. 
Bisogna, inoltre, ricordare che l’Odisseo di Euripide è al servizio dell’esercito greco; 
rappresenta, dunque, il bene comune e ha gli dei dalla propria parte. Non a caso, è sotto 
la protezione di Atena. L’intelligenza e l’abilità di Odisseo trionferanno sempre; Filottete 
appare, nel dramma di Euripide, una semplice vittima319. 
Il rapporto fra Odisseo e Atena, che Euripide riprende dal modello omerico, costituisce 
un’importante chiave di lettura del Filottete di Euripide. Nel perpetrare l’inganno a danno 
di Filottete, Odisseo non è spinto soltanto dal proprio ingegno e dalla propria audacia, ma 
anche dal volere della divinità. Odisseo e Atena appaiono, in questa sede, reciprocamente 
dipendenti: Atena si serve dell’ambizione umana, Odisseo dell’aiuto divino. Il personaggio 
di Atena crea un parallelo fra l’esercito acheo e la πόλις attica: Atena, protettrice dei 
Greci durante la guerra di Troia, è anche la patrona di Atene. Ciò impedisce al pubblico 
non solo una totale presa di distanza da Odisseo, ma anche una totale identificazione con 
Filottete (similmente a quanto avviene in altre tragedie di Euripide: nella Medea320, in 
relazione ai personaggi di Medea e Giasone, e nelle Fenicie, in relazione ai personaggi di 
Eteocle e Polinice). Nelle tragedie di Euripide è spesso individuabile il motivo tipicamente 
sofistico dell’anfibolia321. 
Diversamente da quanto accadeva nel dramma di Euripide, nel Filottete di Sofocle 
l’impresa di Odisseo è priva di legittimazione divina. Odisseo non gode della protezione di 
Atena. Per tal ragione, non può palesarsi a Filottete e, privo anche dell’assistenza di 
Diomede, deve fare affidamento sul giovane Neottolemo, poco persuaso della validità 
etica della propria missione. L’Odisseo di Sofocle incarica Neottolemo di dire e fare tutto 
ciò che l’Odisseo di Euripide dice e fa direttamente. L’Odisseo del Filottete di Sofocle 
appare, dunque, esposto a un incalcolabile rischio, in quanto il successo del suo piano 
dipende interamente dalle azioni di Neottolemo322. 
Mentre nel Filottete di Euripide Odisseo dapprima abbandona Filottete a Lemno e poi 
tenta di recuperare lui e il suo arco, persuadendo gli Atridi della validità di tali piani in 
entrambe le occasioni (Dio. Chr., LIX 3), nel Filottete di Sofocle, Odisseo è strettamente 
integrato nella gerarchia militare dell’esercito e si limita a eseguire gli ordini degli Atridi 
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(Soph., Ph. 14, 24-25, 52-53, 1241-1243, 1293-1294). Odisseo è, nel Filottete di Euripide, 
σοφώτατος τῶν Ἑλλήνων323 (Dio. Chr., LIX 1); nel Filottete di Sofocle è solo 
l’esecutore della volontà degli Atridi. La diversità del ruolo di Odisseo nelle schiere greche 
nel dramma di Euripide e in quello di Sofocle è evidente nelle parole che Odisseo usa, in 
relazione all’esercito. Nel Filottete di Euripide, Odisseo fa riferimento all’intero esercito 
acheo (fr. 796,1 Kannicht) per impressionare Filottete, stimolandone il patriottismo; nel 
Filottete di Sofocle, lo stesso esercito viene nominato solo come uno strumento di 
prevaricazione, privo di legittimità morale (Soph., Ph. 1225-1226, 1243, 1250, 1257, 
1294)324. 
Mentre nel Filottete di Euripide, l’ἀριστεία di Odisseo consisteva nella persuasione di 
Filottete, nel Filottete di Sofocle essa consiste nel plagio dell’ingenuo Neottolemo. 
Dunque, l’Odisseo di Sofocle inganna ben due personaggi: Filottete e Neottolemo. 
L’inganno dell’Odisseo di Sofocle appare ancora più notevole, visto che il suo obiettivo era 
il solo furto dell’arco; tale inganno viene definito πανουργίας δεινῆς τέχνημα325 (927-
928). La presenza di Filottete non era necessaria alla vittoria dei Greci, a differenza di 
quanto avveniva nel Filottete di Euripide. Nel più antico dei due drammi, assistiamo alla 
metamorfosi fisica di Odisseo; nel più recente, avviene invece la metamorfosi caratteriale 
di Neottolemo. Nel Filottete di Euripide, durante la scena dell’ambasceria troiana, Odisseo 
e i Troiani gareggiavano per ottenere l’arco di Eracle e l’attuale proprietario dell’arco: 
Filottete. Nel Filottete di Sofocle, invece, a gareggiare sono Odisseo e Filottete, e ciò che i 
due si contendono è l’anima del giovane Neottolemo326. 
Dione Crisostomo (LII 16) sostiene che l’Odisseo del Filottete di Sofocle è più mite e 
sincero di quello del Filottete di Euripide: 
τό τε τοῦ Ὀδυσσέως πολὺ πρᾳότερον καὶ ἁπλούστερον ἢ πεποίηκεν ὁ 
Εὐριπίδης327 
Il giudizio di Dione Crisostomo dev’essere, probabilmente, interpretato alla luce del fatto 
che l’Odisseo del Filottete di Sofocle non fa alcun mistero della propria assenza di scrupoli 
e del proprio desiderio di successo (Soph., Ph., 77-85; 96-98)328. 
Nel Filottete di Euripide, il ruolo di Filottete e quello di Odisseo appaiono fatalmente 
legati; l’individuazione di questi due ruoli è evidente nel loro reciproco contrasto. Il 
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personaggio di Diomede non influisce sul rapporto fra Filottete e Odisseo, in quanto 
Diomede è qui una sorta di appendice di Odisseo, che si prodiga per ottenere l’arco di 
Filottete, così come il suo compagno si prodiga per ottenerne la fiducia. Nel Filottete di 
Sofocle, invece, il personaggio di Neottolemo – la più importante innovazione che Sofocle 
apporta alla versione tradizionale del mito – rompe la radicata antitesi fra Filottete e 
Odisseo. Neottolemo dapprima sostiene l’inganno di Odisseo; successivamente, reca 
soccorso a Filottete. Neottolemo riveste, dunque, svariati ruoli che, nel Filottete di 
Euripide, appartenevano a più personaggi: Diomede, Attore, gli ambasciatori troiani, lo 
stesso Odisseo (quando finge di essere un compagno di sventura di Filottete). 
L’introduzione del personaggio di Neottolemo nel mito di Filottete rompe il binomio 
antitetico Filottete-Odisseo, che aveva caratterizzato il Filottete di Euripide. È, inoltre, 
fondamentale il fatto che Neottolemo non avesse ancora preso parte all’impresa troiana 
(246-247). I riferimenti di Neottolemo a Ilio non allarmano Filottete; nel Filottete di 
Euripide, invece, il solo nome della città infervorava Filottete e lo induceva a tendere il 
suo arco (Dio. Chr., LIX 7)329. 
La divinità presente nel Filottete di Sofocle non è più Atena, eterna alleata di Odisseo, 
bensì Eracle, il più grande amico di Filottete, che alla fine del dramma ripristinerà l’onore 
dell’eroe e lo inviterà a riprendere l’impresa troiana. Metre il Filottete di Euripide è 
costretto, suo malgrado, a venire a patti con Odisseo, il Filottete di Sofocle viene salvato 
dall’intervento di Eracle. Mentre nel Filottete di Euripide Odisseo non sarebbe giunto a 
Lemno senza Atena, nel Filottete di Sofocle Filottete non sarebbe tornato a Troia, senza 
Eracle. Nel Filottete di Sofocle, gli dei stanno dalla parte di Filottete, non più da quella di 
Odisseo330.  
Come evidenzierò nei prossimi paragrafi, il Filottete di Sofocle, rispetto a quello di 
Euripide, accentua la solitudine di Filottete, presentando una Lemno deserta e un coro 
costituito da marinai fedeli a Neottolemo (215-218). Oltre alla solitudine, Sofocle 
accentua anche la sofferenza fisica di Filottete, che spesso lo induce a emettere urla 
strazianti: il Filottete di Sofocle contiene la più impressionante rappresentazione di dolore 
fisico di tutta la tragedia attica. Sotto questo aspetto, il Filottete di Sofocle appare simile a 
quello di Eschilo, che soffre al punto di invocare la morte (fr. 255 Radt). La ferita del 
Filottete di Euripide risulta, invece, sopportabile (Dio. Chr., LIX 11). Nel dramma di 
Euripide, Filottete può cacciare animali di grossa taglia e ricavarne delle pellicce (Dio. Chr., 
LIX 5)331. Molto simili sono, invece, l’Odisseo di Sofocle e quello di Euripide: entrambi 
vengono presentati come cinici maestri di retorica; l’Odisseo di Euripide partecipa 
addirittura a un agone retorico. Ma c’è da dire che l’Odisseo di Euripide è, in qualche 
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modo, più blando ed edulcorato di quello di Sofocle: è riflessivo e autocritico, ha come 
fine il bene dell’esercito e ha la divinità dalla propria parte. Inoltre, è coadiuvato da 
Diomede, che ne condivide le medesime colpe. Odisseo non è, dunque, in questa sede, 
l’unico fulcro dell’azione macchinata a danno di Filottete. Nel dramma di Sofocle, in cui 
l’unica divinità presente – Eracle – è dalla parte di Filottete, Odisseo ordisce il suo piano 
da solo e vi coinvolge anche Neottolemo, giovane ingenuo animato da nobili valori. 
Inoltre, come si è detto, l’Odisseo di Euripide è costretto a fingersi nemico dei Greci, in 
quanto deve appropriarsi di Filottete, oltre che dell’arco. Ma l’Odisseo di Sofocle, più 
malvagio di quello di Euripide, pur avendo bisogno del solo arco – e non di Filottete – 
istruisce l’ingenuo Neottolemo all’arte della parola. L’azione dell’Odisseo di Sofocle – che 
è priva di legittimazione divina – risulta ancora più malvagia e machiavellica, se si 
considera che è diretta contro un Filottete nostalgico e ancora innamorato della lingua 
greca; il Filottete di Euripide è, invece, carico d’odio verso tutti i Greci. Un punto in 
comune fra il Filottete di Sofocle e quello di Euripide è la percezione non umana che gli 
altri hanno di Filottete. Come evidenzierò nei prossimi paragrafi, Filottete, in Sofocle, è 
descritto come una bestia urlante, incapace di partecipare ai sacrifici. Il Filottete di 
Euripide è descritto come un oggetto, appendice del proprio arco e, dunque, privo di 
autonomia. 
Il Filottete di Sofocle presenta alcune reminiscenze euripidee: la caverna di Filottete 
contiene due ingressi (19), come avveniva nel Filottete di Euripide (Dio. Chr., LIX 3), 
nonostante una delle due entrate non venisse usata. I versi 123-124 contengono 
l’annuncio del falso arrivo arrivo di una flotta, il che richiama l’ambascieria troiana che 
raggiunge Filottete nel dramma di Euripide332. La preghiera di Odisseo ad Atena (83-85) è 
un’ulteriore reminiscenza euripidea: 
Dio. Chr. LIX 5  
ἀλλὰ σὺ ἄμυμον, ὦ δέσποινα Ἀθηνᾶ, καὶ μὴ μάτην φανῇς ἡμῖν ὑποσχομένη 
τὴν σωτηρίαν333.  
 
3.3. Il Filottete di Sofocle 
 
L’antefatto del Filottete presuppone che, durante il viaggio dell’esercito greco verso Troia, 
Filottete venga morso a un piede da un serpente sacro. La sua ferita inguaribile lo rende 
inadatto alla vita sociale. Filottete viene, perciò, abbandonato dagli Atridi e da Odisseo 
nella deserta Lemno. Nove anni dopo, una profezia dichiara che i Greci non prenderanno 
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Troia senza Filottete e il suo arco, dono di Eracle. Il Filottete si apre con Odisseo che, 
assieme al giovane Neottolemo, si trova segretamente a Lemno, dove ordisce un tranello 
per catturare Filottete e il suo arco. Non potendosi presentare a Filottete a causa del 
risentimento di quest’ultimo per l’abbandono a Lemno, Odisseo insegna a Neottolemo le 
tecniche retoriche della finzione: Neottolemo deve farsi credere perseguitato da Odisseo 
e dagli Atridi per ottenere la fiducia di Filottete. Inizialmente, Neottolemo rifiuta per 
rispettare i suoi principi morali ma, dopo qualche tentennamento, accetta e riesce a 
guadagnarsi la fiducia di Filottete che, durante un malessere, arriva a consegnargli l’arco. 
Ma Neottolemo ha ormai subito il fascino della forza esistenziale di Filottete. Così, 
quando il fine di Odisseo sta per essere realizzato, Neottolemo va in crisi, rivela la verità a 
Filottete e decide di restituirgli l’arco. Ma Odisseo, che ha assistito di nascosto al dialogo 
fra i due, glielo impedisce. Filottete si lamenta, ma viene ugualmente abbandonato, senza 
l’arco, che è il suo unico strumento per sopravvivere. Neottolemo ha una nuova crisi di 
coscienza e, dopo aver minacciato Odisseo, restituisce l’arco a Filottete. A quel punto, 
Odisseo sparisce dalla scena. Neottolemo tenta di persuadere Filottete a riprendere 
l’impresa troiana, ma invano. Anzi, Filottete convince Neottolemo ad abbandonarla, per 
determinare la fine ingloriosa di una guerra guidata da uomini malvagi. Filottete e 
Neottolemo stanno per raggiungere la nave che dovrebbe condurli in Grecia, ma Eracle 
appare come deus ex machina e li persuade ad andare a Troia334.  
Il Filottete è una tragedia che presenta molti legami con l’etica omerica. Per questo, 
risulta essere il dramma di Sofocle più simile all’Aiace, nonostante il lungo lasso di tempo 
trascorso fra la composizione di queste due opere. Nel Filottete, Neottolemo, pur essendo 
un personaggio portatore di principi più moderni e più umani, rispetto all’etica omerica, 
resta un eroe per il quale il criterio con cui si misura il proprio valore comporta anche il 
successo competitivo. Neottolemo risulta dunque attratto da tale successo, in virtù del 
quale si lascia temporaneamente sedurre. Ma, in lui, si verifica poi un ravvedimento, 
evidente nel verso 1234, in cui l’eroe ripudia il valore competitivo dell’affermazione di sé, 
cedendo a pietà e giustizia: 
αἰσχρῶς γὰρ αὐτὰ κοὐ δίκῃ λαβὼν ἔχω335. 
Questo non avviene in Aiace, il quale rimane fedele ai valori omerici fino alla morte, che 
l’eroe si autoinfligge in virtù del mancato riconoscimento da parte dei Greci del suo 
valore. Un altro punto in comune fra Aiace e Neottolemo riguarda la privazione delle armi 
di Achille. Aiace aveva diritto ad averle, essendo il migliore fra i Greci – secondo solo ad 
Achille – ma esse vengono assegnate ingiustamente a Odisseo. Anche Neottolemo appare 
più degno di ricevere le armi, rispetto a Odisseo, essendo figlio di Achille, ma non viene 
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preso in considerazione (Ph. 62-64). 
In entrambe le opere, il disonore inflitto dagli Atridi e da Odisseo, che negano ad Aiace – 
nell’Aiace – e a Neottolemo – nel Filottete – le armi di Achille, viene evocato dal termine 
ὕβρις (Ai. 196-199; Ph. 396)336. 
Soph., Ph. 396 
ὅτ’ ἐς τόνδ’ Ἀτρειδᾶν 
ὕβρις πᾶσ’ ἐχώρει337 
In tale verso è presente il medesimo motivo dell’umiliazione scaturita dalla privazione del 
γέρας, che caratterizza l’Achille di Omero e l’Aiace di Sofocle. Le armi del Pelide 
sembrano dunque trasmettere, dopo esser state assegnate a Odisseo, il disonore di 
Achille (dovuto alla perdita del suo γέρας Briseide)  al compagno Aiace e al figlio 
Neottolemo. È possibile, dunque, osservare una certa continuità che lega 
indissolubilmente Iliade, Aiace e Filottete. 
Nei versi 418-426 dell’Aiace, Aiace si definisce ἄτιμος338, per la mancata assegnazione 
delle armi e per il giudizio negativo della collettività sulla strage di animali cornuti; nei 
versi 1025-1028 del Filottete, Filottete si considera anch’egli ἄτιμος in quanto 
abbandonato dai Greci, che non ne riconoscono più lo status di guerriero. L’Aiace e il 
Filottete, drammi in cui l’onore dell’eroe sussiste solo se riconosciuto dalla collettività 
appaiono, a mio avviso, le più omeriche tragedie di Sofocle. 
L’Aiace e il Filottete sono, inoltre, accomunati dal tema della frenesia (suscitata dalla follia 
nell’Aiace e dalla malattia nel Filottete), dall’epifania divina (Atena compare nell’Aiace e 
Eracle nel Filottete), dalla lealtà dei marinai verso il loro capo (Aiace nell’omonimo 
dramma e Neottolemo nel Filottete), dall’ambientazione in isole lontane e dai riferimenti 
alla guerra di Troia, che fa da sfondo a entrambe le tragedie339. 
 
3.4. Il coro del Filottete 
 
In generale, i cori di Sofocle cantano versi che partono da eventi specifici del dramma e 
giungono a riflessioni generali, situando gli eventi rappresentati in un contesto spirituale e 
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intellettuale più grande (OT.  873-879; OC. 668-719). Ma il coro del Filottete non è così. I 
suoi interventi e i suoi canti sono intimamente legati all’azione drammatica, in cui gioca 
un ruolo importante, come se fosse uno degli attori. Non a caso, il coro non è costituito 
da indigeni di Lemno, come ci si aspetterebbe, ma da marinai340 fedeli a Neottolemo. Tale 
particolarità del coro del Filottete è fra le ragioni per cui la tragedia contiene un solo 
stasimo341. Vi è, però, un’altra ragione: il Filottete è un dramma caratterizzato dall’intrigo, 
così come l’Elettra, che contiene solo tre stasimi. Tensione ed eccitazione vengono 
suscitate nell’Elettra da un piano di assassinio e dalla sua esecuzione; nel Filottete da un 
più sottile conflitto caratteriale e psicologico. In nessuno dei due casi ci devono essere, 
dunque, troppe interruzioni corali, e la suspense deve procedere non interrotta da 
riflessioni e commenti di vasta portata. Nel suo ultimo dramma, l’Edipo a Colono, Sofocle, 
in larga misura, ripristina il ruolo del coro, assegnandogli quattro stasimi342. 
L’idea di mettere in scena Filottete su una Lemno deserta è idea di Sofocle: il Filottete di 
Eschilo e quello di Euripide precedono il Filottete di Sofocle e mostrano una Lemno 
popolata, come si è detto nei paragrafi precedenti343. Dunque, come spesso si verifica, 
Sofocle si propone di accentuare l’estrema solitudine dell’eroe. 
Gli stasimi mancanti sono sostituiti da due κομμοί (827-864; 1081-1217), nei quali il coro 
fluttua fra il supporto all’intrigo di Neottolemo, la simpatia per Filottete e l’impazienza 
determinata dall’intransigenza di quest’ultimo344. 
In ogni caso, il coro è parte integrante del complotto contro Filottete. I primi versi cantati 
dal coro ne stabiliscono l’identità: Neottolemo è il loro padrone (δέσποτ’(α) al verso 135) 
e il coro ne loda spesso l’abilità e il giudizio (137-140)345. Il coro afferma di essere disposto 
a nascondere o a dire qualsiasi cosa contro il sospettoso Filottete (135-136) al fine di 
servire Neottolemo (142-143) e di salvaguardarne gli interessi (151). Il coro è, di 
conseguenza, collegato ai valori sofistici e alla trama ingannevole di Odisseo346: 
Soph., Ph. 135-136 
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τί χρὴ τί χρή με, δέσποτ’, ἐν ξένᾳ ξένον   
στέγειν, ἢ τί λέγειν πρὸς ἄνδρ’ ὑπόπταν347 
Il verso 136 contiene l’unica occorrenza del termine ὑπόπτης348 in tragedia; tale termine 
indica un uomo reso dall’esperienza abitualmente sospettoso349.   
Nel secondo κομμός, il coro, tentando di persuadere Filottete a seguirlo a Troia, in realtà 
difende l’inganno, presentandolo come il semplice dovere di un membro dell’esercito. Nel 
dire ciò, il coro usa il linguaggio tipico di Odisseo (1143-1145). Ciò che il coro dice è vero, 
ma non tiene affatto conto del tradimento subito e della disperazione di Filottete. Inoltre, 
l'uso della parola φίλους350 (1145), per descrivere l'esercito comandato da Odisseo, 
sminuisce implicitamente le amicizie con Neottolemo e con Eracle, molto significative per 
Filottete: per lui l’amicizia non è soltanto espressione di solidarietà umana, ma è anche la 
base della sua identità eroica351. 
Il coro non è completamente ostile a Filottete: prima ancora di incontrarlo comprende la 
sua situazione e ha pietà per lui (169-190), e la solidarietà manifestata nei κομμοί (827-
864; 1081-1217) è autentica, come si è detto. Bisogna, però, tenere presente che la pietà 
talvolta provata dal coro nei confronti di Filottete non intacca mai il ruolo del coro stesso 
di sostenitore del tranello di Odisseo. La combinazione di pietà e interesse personale che 
anima il coro non è presente nei soli κομμοί, ma nell’intero dramma352.  Il ruolo del coro 
rimane costante; i marinai restano dalla parte di Odisseo fino alla fine. Il coro sostiene che 
il destino e gli dei siano i responsabili della sorte di Filottete (1116-1120); allo stesso 
modo, Odisseo afferma di essere un servo di Zeus (989-990) e spesso impiega costruzioni 
impersonali in relazione alla necessità di giustificare il suo inganno (982, 993-994, 998)353. 
Soph., Ph. 1116-1120 
πότμος, <πότμος>  σε δαιμόνων 
τάδ’, οὐδὲ σέ γε δόλος 
ἔσχ’ ὑπὸ χειρὸς ἐμᾶς· στυγερὰν ἔχε 
δύσποτμον ἀρὰν ἐπ’ ἄλλοις354. 
                                                                                                                                                                
347
 Cosa bisogna, cosa bisogna, signore, che io straniero in terra straniera nasconda o dica all’uomo 
sospettoso? 
348
 Glossato come souspicious, “sospettoso” in LSJ 1996, 1892, s.v. ὑπόπτης. 
349




 Vd. Schein 1988, 200 
352
 Vd. Winnington-Ingram 1980, 293-294 
353
 Vd. Schein 1988, 201. Anche Neottolemo si oppone a Filottete sottolineando la necessità di sopportare 
ciò che viene dall’alto e ricordando che quanti si creano da soli il proprio patimento soffrono due volte 
(1316-20) (Rodighiero 2000, 170). 
354
 Un destino, un destino degli dei ti fece queste cose, non un inganno dovuto alle mie mani: volgi ad altri 




Oltre all’ipocrisia del coro, è possibile osservare nel testo la problematica complicità che 
esiste fra il piano di Odisseo e il destino voluto dagli dei: la volontà divina di tenere 
Filottete a Lemno, secondo quanto detto da Neottolemo, perché appaia solo al decimo 
anno a distruggere Troia, è crudele quanto la collaborazione che Odisseo offrì 
all’attuazione del suo piano355.  
Il coro è molto distaccato da Filottete, anche alla fine della tragedia, e lo chiama ξένον356, 
(1163) e τάλαν357 (1196)358.  
La partecipazione del coro all’inganno di Odisseo è totale. Il coro non rappresenta qui – 
come di norma – una voce neutra, con la quale il pubblico può identificarsi. Le parole 
usate dal coro, affini a quelle di Odisseo, rievocano il relativismo morale che caratterizza 
la società e la politica ateniese della fine del quinto secolo. Il fatto che il coro si comporti 
come se fosse uno degli attori accentua l’opportunismo del mondo che circonda Filottete 
e la problematica assenza di qualsiasi prospettiva consolatoria, illuminante, o 
edificante359. Non a caso, la prima strofe del primo stasimo del Filottete – l’unico stasimo 
della tragedia – comincia con un trimetro giambico. Allo stesso modo, avviene anche nella 
parodo. Questi trimetri giambici – tipici del recitativo e non dei canti corali – ci ricordano 
il ruolo del coro, simile a quello degli attori e, dunque, decisamente insolito360. 
Un’altra particolarità del coro del Filottete è costituita dai suoi lunghi silenzi. Prima della 
parodo, il coro tace per più di cento versi (1-134). Ciò risulta davvero singolare, se si 
considera che nelle altre tragedie di Sofocle non avviene niente di simile. I silenzi del coro, 
combinati alle lunghe assenze dei personaggi principali – escluso Filottete – creano un 
effetto estremamente drammatico361. 
In conclusione, il coro risluta uno strumento estremamente versatile e utile al poeta: oltre 
a fornire raccordi caratterizzati da fluida continuità, esso ha un ruolo fondamentale nella 
trama, che consiste nell’alimentare l’inganno contro Filottete. Il coro, inoltre, riesce a 
mettere in luce le caratteristiche dei personaggi principali. Esso ci mostra la nobiltà 
d’animo di Neottolemo, ma anche la sua giovinezza e inesperienza, la sua indecisione, il 
suo distacco finale dai consigli del coro stesso e di Odisseo, in virtù di un’acquisita 
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indipendenza di giudizio. Il coro ci mostra anche le condizioni pietose di Filottete, il suo 
isolamento fisico e mentale, e il contrasto fra la sua grande forza di volontà e l’incapacità 
del coro stesso di capirlo fino in fondo. Ma è quando il coro ci mostra le caratteristiche di 
Odisseo, che comprendiamo appieno la sua importante funzione nel dramma. L’Odisseo 
protagonista del Filottete ha molti punti in comune con l’Odisseo omerico: è intelligente, 
senza scrupoli, versatile in ogni situazione. È il più abile oratore presente nel dramma (98-
99), è il prudente consigliere nell’assemblea descritta nella scena del falso mercante (608-
619). Allo stesso tempo, Odisseo sembra una figura rappresentativa del leader politico del 
quinto secolo a. C., che si adegua alle varie occasioni e per il quale la virtù è subordinata 
al tornaconto immediato362.  
 
3.5. Odisseo nel Filottete 
 
Più di ogni altro personaggio del Filottete, Odisseo rappresenta il mondo politico e morale 
del tardo quinto secolo, come viene descritto e rappresentato da Tucidide. Il ricorso di 
Odisseo alla menzogna come unico modo per ottenere l’arco di Filottete richiama il 
discorso di Diodoto sulla questione di Mitilene (Thuc., III 42, 2). Non è un caso che 
Odisseo usi la seducente parola γενναῖον363 (Soph., Ph. 50) per persuadere Neottolemo 
all’obbedienza nei suoi confronti364. 
Una caratteristica dello stile retorico di Odisseo, simile a quello presente in molti oratori 
citati da Tucidide, è la tendenza a giustificare le proprie azioni e quelli altrui, invocando 
necessità impersonali e apparentemente oggettive (50-57, 993-994)365.  
Soph., Ph. 54-55 
τὴν Φιλοκτήτου σε δεῖ 
ψυχὴν ὅπως λόγοισιν ἐκκλέψεις λέγων366 
Queste parole, pronunciate da Odisseo, annunciano il principio che l’eroe formulerà ai 
versi 96-99, in base al quale gli uomini sono guidati dalle parole, e non dalle azioni367. La 
ripartizione del verso 54 fra due personaggi esprime insistenza, eccitazione e sentimenti 
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Odisseo si riferisce a se stesso tre volte nel dramma (314, 321, 592) con una perifrasi 
simile a quelle presenti nell’epica omerica, Ὀδυσσέως βία369. In Omero, Odisseo non si è 
mai definito così, il che rende tale appellativo molto sorprendente. Sofocle conia questa 
perifrasi probabilmente perché, nel Filottete, Odisseo non è caratterizzato dalla sola 
intelligenza e dalla sola astuzia, ma anche dall’infido inganno. Queste qualità mentali 
sono associate alla violenza fisica, da cui l’appellativo Ὀδυσσέως βία370. L’uso di questo 
appellativo, da parte di Sofocle, esprime inoltre la volontà di evocare l’epica omerica. 
Ai versi 77-80, ricorrono i verbi σοφισθῆναι371 e τεχνᾶσθαι372, che implicano 
l’apprendere e il saper esercitare un mestiere, o utilizzare una tecnica acquisita, in 
opposizione all’agire in modo naturale. I sofisti insegnano ai loro studenti in diverse 
occasioni l’applicazione di tali arti, finalizzate al raggiungimento di obiettivi sociali e 
politici. Al verso 131, l’espressione συμφέροντα, che indica ciò che è vantaggioso in 
opposizione a ciò che è giusto, richiama l’ideologia di Trasimaco, espressa nella 
Repubblica di Platone (338 c2)373. 
Estremamente diverso dall’Odisseo del Filottete è, invece, l’Odisseo dell’Aiace. Nell’Aiace, 
Odisseo, a differenza degli Atridi, rispetta l’ἀρετή del suo nemico ed è riluttante a 
privarlo della τιμή. La convinzione, in base alla quale agli altri dovrebbe essere accordata 
la τιμή che meritano, mostra l’esistenza in Odisseo di un sentimento di αἰδώς. 
Nell’Aiace, Odisseo è l’unico nemico di Aiace che non gioisce della sua caduta. Odisseo – il 
solo personaggio che nell’Aiace si discosta dall’etica omerica – rinuncia all’odio per il 
defunto nemico, mettendo in luce il risentimento degli Atridi, che portano l’arcaica 
morale omerica alle estreme conseguenze. 
È possibile instaurare un paragone fra l’Odisseo del Filottete e l’Odisseo della prima parte 
dell’Aiace, in cui l’eroe viene immaginato da Aiace e dal coro come un uomo malvagio, 
capace di ridere delle altrui sventure (955-960). L’Odisseo della seconda parte dell’Aiace, 
invece, umano e razionale, rafforza il proprio carattere fedele a un’indefettibile linea di 
giustizia, già delineato nell’epica omerica (1342-1344). 
Le differenze che sussistono fra l’Odisseo dell’Aiace e l’Odisseo del Filottete possono 
essere collegate al cambiamento di valori intervenuto nell’Atene della fine del quinto 
secolo; tale cambiamento ha comportato un aumento di sfiducia nei confronti dell’abilità 
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Il Filottete di Sofocle, rispetto a quello di Euripide, accentua la solitudine e la sofferenza 
fisica di Filottete: tale tragedia è ambientata su una Lemno deserta e costituisce, inoltre, 
la più impressionante rappresentazione di dolore fisico in tutta la tragedia attica. La 
descrizione di Lemno come un’isola deserta è innovazione di Sofocle: la Lemno del 
Filottete di Eschilo e quella del Filottete di Euripide sono popolate. 
La principale innovazione apportata da Sofocle al mito di Filottete è l’introduzione del 
personaggio di Neottolemo, il quale rompe il binomio antitetico Filottete-Odisseo, che 
aveva caratterizzato il Filottete di Euripide, e presenta inoltre un saldo legame con l’etica 
omerica: Neottolemo si lascia sedurre dal valore competitivo dell’affermazione di sé, sia 
pur temporaneamente. Odisseo e Filottete si contendono l’anima di Neottolemo, il quale, 
dopo esser stato plagiato da Odisseo, subisce una metamorfosi caratteriale che lo induce 
a seguire Filottete in tutto, anche nel progetto di abbandonare l’impresa troiana. La 
realizzazione di questo progetto sarà, poi, impedita dall’intervento di Eracle come deus ex 
machina. 
Il personaggio di Odisseo rappresenta, invece, il mondo politico e morale del tardo quinto 
secolo: Odisseo è, in questa sede, un cinico retore che giustifica le proprie colpe 
invocando necessità apparentemente oggettive. La sua etica utilitaristica, che tenta di 
imporre anche a Neottolemo, richiama la cultura sofistica. L’Odisseo del Filottete 
antepone ciò che è vantaggioso a ciò che è giusto; sotto questo punto di vista, appare 
diametralmente opposto all’Odisseo dell’Aiace, animato da sentimenti di umanità e 
rispetto. 
L’elemento più peculiare del Filottete di Sofocle risulta essere il coro, che non costituisce 
una voce neutra, come ci aspetteremmo: il coro, che è costituito da marinai fedeli a 
Neottolemo, partecipa totalmente all’inganno di Odisseo e le sue parole ricalcano spesso 
quelle che Odisseo usa per giustificare le proprie azioni. Anche i momenti in cui il coro 
manifesta pietà nei confronti di Filottete devono essere interpretati alla luce dell’inganno 
ordito da Odisseo, in base al quale Neottolemo doveva conquistare la fiducia di Filottete, 
fingendo di essere perseguitato da Odisseo e dagli Atridi. Come Neottloemo, anche i suoi 
marinai si comportano conformemente all’inganno. 
L’assenza di scrupoli di Odisseo, il sostegno – sia pur temporaneo – di Neottolemo al suo 
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inganno e il comportamento del coro, strumento asservito a Neottolemo e dunque a 
Odisseo, accentuano l’opportunismo del mondo che circonda Filottete e, di consegenza, il 
totale isolamento dell’eroe e la disperazione della sua condizione, priva di qualsiasi 
prospettiva consolatoria. 
  








Nel presente capitolo è mia intenzione proporre un’analisi del paradigma di Issione nel 
primo stasimo del Filottete di Sofocle, seguita da un commento allo stasimo. 
Nel primo stasimo del Filottete il metro è eolico, con espansioni dattiliche e 
coriambiche375. La prima strofe comincia con un trimetro giambico, come anche la prima 
strofe della parodo, con cui il primo stasimo presenta stretti legami. Il trimetro giambico, 
tipico del recitativo, risulta insolito in apertura di un canto corale. Tale peculiarità lirica 
appare in linea col ruolo del coro, che si comporta come se fosse uno degli attori376. Il 
coro canta lo stasimo manifestando compassione per Filottete, conformemente 
all’inganno ordito da Odisseo: non perché tema di essere udito da Filottete nella caverna, 
ma perché dall’inizio il suo ruolo è quello di sostenere l’inganno, ruolo che svolge senza 
scrupoli o titubanze377. È possibile dividere il primo stasimo in tre sezioni: la prima 
comprende i versi 676-686, la seconda i versi 687-717 e la terza i versi 718-729. La prima 
sezione crea un contrasto fra l’indegna sofferenza di Filottete e Issione, il trasgressore 
punito da Zeus per il suo tentativo di stuprare di Era. La seconda sezione esprime la 
meraviglia del coro per la sopravvivenza di Filottete a Lemno nella malattia e nella 
solitudine. Nella terza sezione, il coro prevede che, dopo tante sofferenze, Filottete sarà 
felice e potente, e conclude con un’allusione all’apoteosi di Eracle378.  
L’esempio mitico di Issione sembra suggerire che Filottete non meriti le pene inumane di 
solitudine e di privazioni che il coro descrive. Il coro trova che le sofferenze di Filottete 
siano inspiegabili e immeritate, e fissa lo sguardo sul loro rovesciamento salvifico, che 
consiste nel ritorno di Filottete in patria379. Tramite uno stile iperbolico, il coro sottolinea 
alcuni aspetti delle miserie di Filottete: la sua solitudine e le privazioni di beni materiali, 
come il buon cibo. Lo stile del canto è sostenuto da una patina omerica, che dà un tono 
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oggettivo e altisonante alla descrizione380. 
Nello stasimo, il coro descrive la condizione di Filottete, che vive nella totale solitudine ed 
è, inoltre, afflitto dalla malattia, la quale non gli concede mai tregua. Il dolore fisico e il 
tormento interiore di Filottete non possono essere condivisi con nessuno: sull’isola, non ci 
sono orecchie amiche disposte ad ascoltare i suoi lamenti, a dargli forza e a fornirgli 
rimedi contro gli attacchi del suo male. Completamente abbandonato, Filottete si trascina 
zoppicando in cerca di sollievo. I disagi che l’eroe deve affrontare sono inimmaginabili: 
Filottete soffre la fame, che può saziare solo nelle rare occasioni in cui riesce a catturare 
una preda con l’arco. I frutti della terra gli sono inaccessibili, così come le fonti di acqua 
potabile. L’immagine straziante del dolore di Filottete è sottolineata anche sul piano 
stilistico; ciò è evidente, ad esempio, nell’espressione πῶς ποτε πῶς (688-689), che 
scandisce le pene sofferte. Il coro offre un quadro dettagliato della malattia, dal sangue 
che sgorga dalla piaga (696-697) all’aspetto orripilante del piede (698-699). Simili dettagli 
non sono presentati in modo così esplicito in nessun’altra sezione dell’opera: nei versi 
165, 228, 313, 417-418, la descrizione della malattia di Filottete non è effettuata in modo 
altrettanto vivido381.  
 
4.2. Il primo stasimo del Filottete 
 
Neottolemo e Filottete hanno stretto una solida amicizia. Neottolemo chiede, dunque, a 
Filottete di mostrargli l’arco, al fine di sottrarglielo, in base al piano ordito da Odisseo. 
Filottete, che ripone molta fiducia nel giovane, acconsente, e i due si dirigono verso la 
grotta. Il coro, rimasto solo, canta e danza l’unico stasimo del dramma382.  
Soph., Ph. 676-729 
Λόγῳ μὲν ἐξήκουσ', ὄπωπα δ' οὐ μάλα, 
τὸν πελάταν λέκτρων 
ποτὲ <τῶν> Διὸς 
[Ἰξίονα] κατ' ἄμπυκα δὴ 
δρομάδα δέσμιον ὡς 
ἔβαλεν παγκρατὴς Κρόνου παῖς· 
ἄλλον δ' οὔτιν' ἔγωγ' 
οἶδα κλύων οὐδ' ἐσιδὼν μοίρᾳ 
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τοῦδ' ἐχθίονι συντυχόντα θνατῶν, 
ὃς οὔτ' ἔρξας τιν' οὔτε νοσφίσας, 
ἀλλ' ἴσος ἔν <γ'> ἴσοις ἀνὴρ 
ὤλλυθ' ὧδ' ἀναξίως. 
Τόδε <δ' αὖ> θαῦμά μ' ἔχει 
πῶς ποτε πῶς ποτ' ἀμφιπλήκτων 
ῥοθίων μόνος κλύων, πῶς 
ἄρα πανδάκρυτον οὕτω 
βιοτὰν κατέσχεν· 
 
ἵν' αὐτὸς ἦν πρόσουρος, οὐκ ἔχων βάσιν, 
οὐδέ τιν' ἐγχώρων 
κακογείτονα, 
παρ' ᾧ στόνον ἀν- 
τίτυπον <τὸν> βαρυβρῶτ' 
ἀποκλαύσειεν αἱματηρόν· 
οὐδ' ὃς [τὰν] θερμοτάταν 
αἱμάδα κηκιομέναν ἑλκέων 
ἐνθήρου ποδὸς ἠπίοισι φύλλοις 
κατευνάσειεν, εἴ τις ἐμπέσοι, 
φορβάδος ἐκ γαίας ἑλών·  
εἷρπε δ' ἄλλοτ' ἀλλ<αχ>ᾷ 
τότ' ἂν εἰλυόμενος, 
παῖς ἄτερ ὡς φίλας τιθήνας, 
ὅθεν εὐμάρει' ὑπάρχοι 
πόρου, ἁνίκ' ἐξανείη 
δακέθυμος ἄτα· 
 
οὐ φορβὰν ἱερᾶς γᾶς σπόρον, οὐκ ἄλλων 
αἴρων τῶν νεμόμεσθ' ἀνέρες ἀλφησταί, 
πλὴν ἐξ ὠκυβόλων εἴ ποτε τόξων 
πτανοῖς πτανῶν ἀνύσειε γαστρὶ φορβάν. 
Ὦ μελέα ψυχά· 
ὃς μηδ' οἰνοχύτου πώματος ἥ- 
σθη δεκέτει χρόνῳ, 




λεύσσων δ' ὅπου γνοίη, στατὸν εἰς ὕδωρ 
αἰεὶ προσενώμα. 
 
Νῦν δ' ἀνδρῶν ἀγαθῶν παιδὸς ὑπαντήσας 
εὐδαίμων ἀνύσει καὶ μέγας ἐκ κείνων· 
ὅς νιν ποντοπόρῳ δούρατι, πλήθει 
πολλῶν μηνῶν, πατρίαν ἄγει πρὸς αὐλὰν 
Μαλιάδων νυμφᾶν 
Σπερχειοῦ τε παρ' ὄχθαις, ἵν' ὁ χάλ- 
κασπις ἀνὴρ θεοῖς  
πλάθει πᾶσιν, θείῳ πυρὶ παμφαής,  
Οἴτας ὑπὲρ ὄχθων383. 
 
4.3. Il paradigma mitologico di Issione 
 
Il primo stasimo del Filottete inizia con un exemplum mitologico formale o παράδειγμα. 
Per essere più precisi, si tratta di una sottocategoria di παράδειγμα nota come iperbole 
mitologica384. Tale tecnica retorica ha, solitamente, la forma: “Si dice che X abbia sofferto 
terribilmente, ma le sofferenze di Y vanno ben al di là di quelle di X”. In altre parole, 
abbiamo a che fare con una tecnica finalizzata a sottolineare la sofferenza di un individuo, 
tramite l’esaltazione dell’unicità di tale sofferenza. L’iperbole mitologica risulta 
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particolarmente adatta agli eroi di Sofocle, data la loro tendenza agli estremi. Fra gli eroi 
di Sofocle, Filottete è quello cui maggiormente si addice, in quanto in lui l’isolamento 
tipico di tali personaggi raggiunge i livelli più elevati385. 
La storia di Issione è presentata con l’allusività tipica di un exemplum mitologico. Lo 
stesso Issione non viene nominato esplicitamente. La punizione della ruota, che 
dev’essere girata in eterno, cui il verso 678 fa un sintetico riferimento, presenta Issione 
come paradigma della sofferenza umana. Il coro parla dell’evidente differenza fra il caso 
di Issione e quello di Filottete: quest’ultimo è del tutto innocente, la sua punizione non è 
stata causata da una colpa (684-686). È dunque assente qualsiasi causa perspicua della 
sofferenza di Filottete. La spiegazione della causa dell’agonia di Filottete è molto 
posticipata rispetto al prologo, che sarebbe il luogo più naturale e logico, per trattare 
l’argomento. Solo ai versi 1326-1328 Neottolemo affronta la questione, e anche allora si 
parla del “come” piuttosto che del “perché” dell’agonia. Allo stesso modo, la sezione 
iniziale del primo stasimo sottolinea, ma non giustifica le sofferenze di Filottete386. 
Alla fine dello stasimo, viene menzionata un’altra figura mitologica, e anche qui il 
riferimento è estremamente allusivo ed ellittico. Si tratta di Eracle che, come Issione, non 
viene nominato direttamente387. 
Il verso 719 introduce l’enfatica avversativa che comincia con νῦν δ(έ), per la quale il 
parallelo più vicino è rappresentato dai versi 653-654 delle Trachinie: 
νῦν δ’ Ἄρης οἰστρηθεὶς 
ἐξέλυσ’ ἐπιπόνων ἁμερᾶν388. 
In entrambi i casi, il coro immagina che sia avvenuto un cambiamento decisivo, e che le 
sventure passate stiano lasciando il posto alle gioie del ritorno a casa. In entrambi i casi, il 
coro si sbaglia, e Sofocle sfrutta la tecnica da lui frequentemente usata di un canto di 
falso ottimismo, che sarà seguito dalla rovina dell’eroe. Bisogna, però, dire che la 
sofferenza che affligge Filottete non è definitivamente catastrofica come lo è quella che 
affligge Eracle nelle Trachinie. La figura di Eracle nello stasimo del Filottete può essere 
allusiva alla fine del dramma. Il linguaggio dei versi 726-729, anche se fortemente allusivo, 
si riferisce senza dubbio all’apoteosi di Eracle, che da uomo diventa dio: si pensi alla vivida 
giustapposizione ἀνὴρ θεοῖς al verso 726. Difficilmente può essere casuale il fatto che lo 
stasimo si apra facendo riferimento a un altro mortale, andato sull’Olimpo, ma con 
conseguenze molto diverse. Nel caso di Issione domina, dunque, il motivo 
dell’ingratitudine, dei crimini reiterati e della punizione eterna. Il caso di Eracle è, invece, 
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opposto: Eracle, da mortale, si trasforma in dio; ne consegue la vita eterna in compagnia 
degli altri dei dell’Olimpo. Le due figure mitiche di Issione e di Eracle, che appaiono 
simmetricamente all'inizio e alla fine dello stasimo, costituiscono una sorta di sigillo, 
conformemente al ruolo di raccordo fra quanto precede e quanto segue, assunto dal 
canto corale. I due eroi che ascendono all’Olimpo simboleggiano rispettivamente il livello 
più alto e quello più basso delle capacità umane, costituendo una sorta di climax 
ascendente. Issione, con il suo tormento senza fine, volge la nostra attenzione alla prima 
parte del dramma, con la sua enfasi sulle sofferenze fisiche di Filottete. Eracle, l’uomo 
divenuto dio, volge il nostro sguardo in avanti, alla fine del dramma, in cui apparirà come 
deus ex machina389. Lo stasimo sembra, dunque, assumere le forme della 
Ringkomposition. 
L’evocazione di Eracle in un primo momento sembra fuorviante: Filottete, almeno 
inizialmente, continuerà a soffrire e addirittura si contorcerà agonizzando sul palco. Ma, 
alla fine del dramma, Filottete andrà a Troia e, come Eracle, saccheggerà la città e sarà 
guarito dall’agonia fisica390. 
Se si esaminano più approfonditamente le analogie fra Issione e l’innocente Filottete, 
esse non sembrano riguardare la colpa, ma essere limitate alla punizione. Come si è visto, 
il protagonista del paradigma, Issione, non viene nominato, ma questo non deriva dal 
fatto che il ricordo dell’Issione di Euripide era ancora fresco nel pubblico391: il riferimento 
non nominale è procedimento abituale nella lirica corale ed è una sollecitazione al 
pubblico che immediatamente si dispone a integrare i dati offerti dal poeta tragico392. 
Il coro propone un esempio apparentemente stonato: Issione ha addirittura attentato alla 
sposa di Zeus e il paradigma opera per similitudine in rapporto alla punizione, che non ha 
fine, ma per contrarium rispetto alla colpa393. Il confronto fra Issione e l’innocente 
Filottete sottolinea fortemente la sofferenza immeritata di quest’ultimo394. Non bisogna 
dimenticare che il coro ha una posizione ambigua, che finisce per accentuare l’isolamento 
di Filottete. Il coro infatti mostra compassione per Filottete, ma sta cooperando alla 
riuscita del piano per portarlo a Troia. Qui è la situazione di Filottete a determinare 
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l’ironia tragica395. Di fronte alle rosee prospettive presentate dal coro, l’exemplum di 
Issione, che sottolinea l’unicità del destino di Filottete, per il quale si trova un solo 
termine di paragone, risulta del tutto fuori luogo: Issione è condannato alla sua pena per 
l’eternità e per lui non ci sono speranze di gloria o di apoteosi. Come nel caso di Sisifo 
(622-625), il mito di Issione rinvia a una segregazione senza ritorno396. 
 
4.4. Analogie e differenze fra Issione e Filottete 
 
Il coro del Filottete, essendo costituito da marinai fedeli a Neottolemo, inganna Filottete 
costantemente. Questo insolito coro canta l’intero primo stasimo sostenendo l’inganno di 
Neottolemo. Il coro svolge il proprio ruolo senza scrupoli o titubanze: anche le frequenti 
manifestazioni di pietà devono essere interpretate alla luce dell’inganno ordito a danno di 
Filottete. È, dunque, possibile osservare che il paradigma di Issione e dei suoi raggiri 
rievochi al lettore l’atteggiamento del coro, piuttosto che quello di Filottete. 
Il primo stasimo del Filottete, essendo l’unico stasimo della tragedia, costituisce il solo 
spazio in cui Sofocle può abbandonarsi a riflessioni di vasta portata. Per tal ragione, viene 
utilizzato uno stile iperbolico, ricco di omerismi altisonanti: le espressioni τόδε θαῦμά 
μ'ἔχει (687), ἀνέρες ἀλφησταί (709) e ποντοπόρῳ δούρατι (721), gli aggettivi 
πανδάκρυτον (690) e πρόσουρος (691), i verbi κηκιομέναν (697), κατευνάσειεν 
(699) e ὑπαντήσας seguito dal genitivo (719), l’uso di φίλας col doppio significato di 
“caro” e “proprio” (703), iperbolicamente combinato col termine τιθήνας (703), il 
termine φορβάν (711), l’uso di uno o più epiteti per ogni sostantivo e la reminiscenza di 
Od., IV 690 (684). Oltre agli omerismi, sono osservabili, inoltre, molti preziosismi: il raro 
aggettivo ἀμφιπλήκτων (688), gli ἅπαξ βαρυβρῶτα (694), αἱματηρόν (695) e 
δακέθυμος (706), le voci tipiche dei contesti lirici πτανοῖς (711), μελέα (712) e 
πλάθει (728). È possibile osservare, inoltre, un ricco utilizzo di interrogative, 
allitterazioni, assonanze e figure retoriche in generale. Si pensi, nello specifico, alle 
allitterazioni e alle assonanze dei versi 681-682, alle assonanze e agli omoteleuti del verso 
684 e all’allitterazione del verso 686, alle assonanze dei versi 688-689, all’ipallage del 
verso 693, alla metafora dei versi 698-699, alla Ringkomposition dei versi 707-710, alla 
metonimia del sottinteso αἱμάς (697), a quella di γαστρὶ (710) e a quella di ποντοπόρῳ 
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δούρατι (722). È possibile osservare, infine, l’effetto iperbolico dell’espressione φίλας 
τιθήνας (703), l’uso pittoresco di αἴρων (708), l’uso a breve distanza di ὄχθαις e 
ὄχθων (726-728), la giustapposizione ἀνὴρ θεοῖς (727) e la ripetizione dei suoni θ, π, φ 
e χ (727-728). 
Lo stile iperbolico e altisonante è finalizzato a sottolineare i temi trattati, in particolare il 
paradigma di Issione, in relazione a Filottete e, in seconda misura, a Eracle, che appare 
qui una figura a lui speculare. È possibile osservare un’antitesi fra Issione ed Eracle, – 
sottolineata dal contrasto fra πελάταν (677) e θεοῖς πλάθει (727) – in quanto il primo 
viene ammesso alla tavola di Zeus, per poi essere condannato a eterna sofferenza; il 
secondo, dopo aver compiuto le dodici fatiche, diviene egli stesso divinità. Nel primo 
caso, dunque, l’ascesa al cielo precede il dolore; nel secondo, la segue. 
È possibile osservare che – similmente a quanto avviene ai versi 653-654 delle Trachinie –  
nel primo stasimo del Filottete, il coro immagina che sia avvenuto un cambiamento 
decisivo e che le sventure passate stiano lasciando il posto alle gioie del ritorno a casa. 
L’esaltazione di Filottete – convinto che il proprio ritorno sia assicurato – viene 
cristallizzata nell’espressione lirica, in modo che la sensazione sia condivisa da attore, 
coro e pubblico. Sofocle, mediante un procedimento da lui spesso utilizzato (ad esempio, 
ai versi 1086-1109 dell’Edipo re), mostra come ogni speranza di un viaggio di ritorno si 
infranga contro il grido di dolore che segue rapidamente la fine dello stasimo. 
In termini macroscopici, è però possibile osservare che lo stasimo, con la sua funzione di 
raccordo fra quanto precede e quanto segue, attraverso Issione guarda al passato e alle 
sofferenze fisiche di Filottete; con Eracle, l’uomo divenuto dio, guarda invece al futuro e 
alla sua comparsa come deus ex machina. Ciò mostra l’unità tonale e concettuale del 
passo e illustra l’azione della giustizia divina nel paradigma mitico. 
Sembra, a questo punto, opportuno confrontare le vicende di Filottete e Issione. Il 
principale punto in comune ai due personaggi risulta essere la loro pena, cioè il 
movimento doloroso cui Issione e Filottete sono costretti. Nel caso di Issione, si tratta del 
movimento circolare e infinito cui lo costringe la ruota; nel caso di Filottete, si tratta dei 
suoi passi, che la malattia rende dolorosi, oltre che claudicanti. Entrambe le pene sono 
caratterizzate da sofferenza fisica e solitudine permanenti. È probabile che il coro, 
cantando lo stasimo, eseguisse una danza che rievocava i movimenti dolorosi comuni ai 
due personaggi397. Un altro tratto comune a Issione e Filottete è il fatto che entrambi 
sono considerabili come supplici. Ciò è evidente, in relazione a Filottete, nel verso 484; 
per quanto riguarda Issione, benché nel Filottete non vi siano riferimenti alle sue 
suppliche, i drammi a lui dedicati lo dipingevano come un supplice (ciò è evidente, ad 
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esempio, nel fr. 93 Radt dell’Issione di Eschilo e, inoltre, nel riferimento presente in 
Aesch., Eum. 441). Non esistono, in ogni caso, altri elementi comuni a Issione e Filottete. 
Le differenze fra Issione e Filottete sono, invece, numerose. Il dolore di Filottete è stato 
causato dal morso di un serpente sacro e dal conseguente abbandono a Lemno da parte 
dei compagni; il dolore di Issione è stato causato dall’incorreggibile malvagità, che lo ha 
condotto prima a uccidere il suocero Dioneo, poi a tentare di sedurre Era, violando 
l’ospitalità concessagli da Zeus. A differenza di quelle di Issione, le sofferenze di Filottete 
sono, dunque, completamente immeritate: Filottete non ha mai fatto niente di male, 
come viene evidenziato nel verso 684. Le punizioni subite dai due sono differenti: l’uno 
trascorre dieci anni a Lemno, nell’abbrutimento e nella parossistica sofferenza causata 
dalla piaga; l’altro è costretto a girare in eterno una ruota, in cielo. Inoltre, nel caso di 
Issione, la pena viene inflitta da un dio (Zeus) ed è eterna; nel caso di Filottete viene 
inflitta da uomini (i Greci) e giunge infine a un epilogo. Un elemento fondamentale di 
distinzione fra Filottete e Issione è, inoltre, la gratitudine: nel caso di Filottete, essa viene 
sottolineata al verso 672; nel caso di Issione, viene negata decisamente nei versi 33-89 
della Pitica II di Pindaro. L’enorme differenza che si avverte fra Filottete e Issione viene 
accentuata nei primi versi dello stasimo dal contrasto fra le meritate sofferenze di Issione, 
di cui il coro ha solo sentito parlare (676), e le immeritate sofferenze di Filottete che 
invece sono sotto gli occhi del coro e appaiono, pertanto, ancora più intense. 
L’unica analogia rinvenibile fra Filottete e Issione sta nell’aver subito una punizione 
(immeritata in un caso, meritata nell’altro); per quanto riguarda la colpa, il paradigma 
agisce invece per contrarium, il che amplifica pateticamente le sofferenze di Filottete: 
l’unico uomo che soffre quanto Filottete è Issione, che è il più ingrato fra gli uomini. Le 
sofferenze dell’innocente Filottete vengono, dunque, presentate al lettore come qualcosa 
di estremo e unico nel suo genere. Sia Filottete sia Issione precipitano nell’ὄλεθρον, ma 
– come appare nei versi 37-41 della Pitica II – Issione lo fa, dopo aver seguito la trafila di 
ψεύδος, δόλος e πῆμα. Filottete è, invece, del tutto innocente. 
È possibile, inoltre, osservare come venga spesso sottolineato l’abbrutimento subito da 
Filottete. Ad esempio, l’espressione ἀνέρες ἀλφησταί (709) evidenzia la differenza fra 
Filottete e gli uomini civilizzati, che traggono il nutrimento dalla terra. Il termine φορβή 
(711), con cui viene solitamente indicato il cibo consumato da Filottete, in Omero si 
riferisce esclusivamente al cibo per animali. Infine, il verbo νέμω (709), col significato di 
“mangiare”, ricorre in questo stasimo in riferimento agli uomini, ma generalmente viene 
riferito agli animali. In un certo senso, si può osservare che l’abbrutimento di Filottete sia 
inoltre evidente nel paragone col bambino privato della nutrice (703): ciò rende Filottete 
un essere per il quale sono importanti solo le cose essenziali, come il nutrimento. 
Nondimeno, l’abbrutimento di Filottete è completamente involontario e indesiderato. 
Non si può dir lo stesso di Issione, costantemente caratterizzato da una violenza 




volontaria: ciò è evidente nel fatto che il suo nome deriva da ἰσχύς e che il verbo ἔρξας, 
il quale al verso 684 viene negato in relazione a Filottete, richiama la βία con cui Issione 
uccide il suocero Dioneo. Inoltre, Issione diede origine alla generazione dei Centauri: 
selvatiche e violente bestie montane, inclini allo stupro, al ratto e alla ὕβρις. 
Il paradigma di Issione è suscettibile d’esser definito, al tempo medesimo, paradigma 
antitetico (per la massima distanza fra Filottete e Issione, specie in relazione al concetto 
di gratitudine) e paradigma iperbolico (in quanto le atroci ma meritate sofferenze di 
Issione sottolineano l’unicità del dolore di Filottete, superiore perché immeritato). 
 
4.5. Un’ipotesi: il riferimento al mito Polifemo nei versi 687-
717 dello stasimo 
 
Sulla definizione del paradigma di Issione come paradigma antitetico è, tuttavia, possibile 
esprimere delle riserve. Com’è già stato osservato, il primo stasimo è divisibile in tre 
sezioni. La prima sezione crea un contrasto fra l’indegna sofferenza di Filottete e Issione, 
grande esempio di ingratitudine. La seconda sezione esprime la meraviglia del coro sulla 
sopravvivenza di Filottete a Lemno nella malattia e nella solitudine. Nella terza sezione, il 
coro prevede che Filottete sarà felice e potente e conclude con un’allusione all’apoteosi 
di Eracle. Dunque, nella prima sezione – relativa alle sofferenze di Filottete – si colloca il 
mito di Issione, che assurge a paradigma della sofferenza umana. Nella terza sezione – 
relativa al ritorno in patria di Filottete – si colloca il mito di Eracle, che riuscì a porre fine 
ai tormenti procuratigli dal sangue avvelenato di Nesso. Ritengo che, nella seconda 
sezione – relativa alla permanenza di Filottete sull’isola nell’abbrutimento – sia presente 
un riferimento al mito di Polifemo, ellittico come, d’altro canto, sono anche gli accenni a 
Issione e a Eracle. 
Nell’Odissea, Polifemo divora carne umana, che accompagna con latte puro (ἄκρητον 
γάλα, Od. IX 297), il che sottolinea il carattere primitivo del pasto e la ferinità del 
personaggio. Polifemo vive da solo con il suo gregge, e così fanno anche i suoi compagni, 
che accorrono in suo aiuto solo in caso di necessità. Essi non conoscono né assemblee né 
leggi, abitano in caverne sulle sommità dei monti e ognuno amministra la giustizia 
all’interno della propria famiglia, con criteri dipendenti dall’arbitrio personale (Od. IX 112-
115, 191). La vita sociale è assente, perché l’uno non si cura dell’altro. Lo scambio è 
presente solo nelle forme più primitive, limitatamente all’ambito familiare398. 
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Filottete, come Polifemo (Od. IX 114: ἐν σπέεσι γλαφυροῖσι399) vive in una caverna400; 
come Polifemo, (Od. IX 188-9: οὐδὲ μετ’ ἄλλους / πωλεῖτ’401) vive in solitudine. Viene 
descritto come un’empia bestia; le sue urla selvagge impediscono il corretto svolgimento 
dei sacrifici. Non mangia il cibo degli uomini: né i frutti, né ciò che cresce dal suolo. Non 
mangia pane e non conosce vino. La sua malattia è ἀγρία (9), è una bestia che lo divora, 
lo priva della parola e della possibilità di partecipare ai sacrifici. Dunque, lo stasimo, con la 
sua funzione di raccordo fra quanto precede e quanto segue, attraverso Issione guarda al 
passato e alle sofferenze fisiche di Filottete, attraverso Polifemo guarda al presente e alla 
permanenza di Filottete sull’isola nell’abbrutimento e nella bestialità, e attraverso Eracle 
guarda invece al futuro e alla comparsa di quest’ultimo come deus ex machina. 
 
4.6. Commento al primo stasimo del Filottete 
 
676-680: Al verso 676, il riferimento alla trasmissione orale della storia mitica contrasta 
con l’ἐσιδών del verso 682402, relativo ai patimenti di Filottete, che sono sotto gli occhi 
del coro403. Il composto ἐξήκουσα, che sembra indicare una voce proveniente da un 
luogo lontano, ha un significato enfatico, rispetto a quello del verbo ἀκούω da cui deriva. 
Tale enfasi contribuisce a creare il contrasto fra le sofferenze di cui il coro ha solo sentito 
parlare e quelle che, invece, sono state vividamente presenti davanti ai suoi occhi404. 
L’affermazione ὄπωπα δ' οὐ μάλα (676) è finalizzata a sottolineare l’assenza di 
testimoni in relazione alla vicenda di Issione, in contrapposizione con le pene di Filottete, 
che sono sotto gli occhi di tutti405. È molto probabile che l’Ἰξίονα (677) contenuto nei 
codici principali sia una glossa406: gli editori che lo espungono aggiungono <τῶν> per 
completare il tetrametro dattilico in corrispondenza con l’antistrofe407. Sembra 
opportuno espungere Ἰξίονα anche in virtù della tendenza di Sofocle a omettere il nome 
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400
 Nel Filottete di Sofocle, la caverna di Filottete ha una doppia entrata (19), così come quella di Polifemo 
nel Ciclope di Euripide (707). 
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 Né andava presso gli altri 
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dei protagonisti dei paradigmi mitici, quando è possibile evincerlo dal contesto408. Il 
confronto con Issione appare estremamente forzato, dal momento che, nel verso 672, è 
presente un riferimento alla gratitudine mostrata da Filottete: 
ὅστις γὰρ εὖ δρᾶν εὖ παθὼν ἐπίσταται409 
Issione, invece, fu il più grande esempio di ingratitudine410, com’è osservabile nella Pitica 
II di Pindaro. Qui, Issione, scontando il fio della sua ingratitudine (21-22), nei versi 23-24 
invita gli uomini a non commettere il suo stesso errore: 
τὸν εὐεργέταν ἀγαναῖς 
ἀμοιβαῖς ἐποιχομένους τίνεσθαι411. 
Nei versi seguenti (37-40) la successione di termini come ψεύδος, δόλον e πῆμα 
costituisce una climax drammatica che svela progressivamente l’errore di Issione e si 
conclude con la sua rovina (ὄλεθρον, verso 41)412. È possibile, dunque, osservare la 
massima distanza fra Filottete e Issione, che corrisponde a un paradigma antitetico, tipico 
dei cori tragici413. Il verbo di avvicinamento πελάταν (677) regge il genitivo, in luogo del 
dativo, in quanto indica il desiderio di ottenere qualcosa414. Il ricorrere del nome di Zeus 
(678) sottolinea la focalizzazione del coro sul dio, in ossequio al suo supremo potere, il 
che evidenzia la gravità dell’offesa di Issione. Il coro avrebbe potuto dire: “il suo letto”, 
piuttosto che “il letto di Zeus”, e in tal caso la dichiarazione sarebbe stata più mite415. 
L’uso del termine ἄμπυξ (679) col significato di ruota è singolare, in quanto ἄμπυξ 
viene solitamente glossato come “diadema femminile” (possibilmente d’oro), “fascia per 
cavalli” (possibilmente d’oro) o “briglia per cavalli” (possibilmente con una fascia 
d’oro)416. La ruota di Issione viene indicata col termine ἄμπυξ poiché è rotonda ed è 
dorata (in quanto ardente)417. Sofocle può esser stato, inoltre, influenzato, nella scelta di 
tale termine, dal richiamo all’avverbio ἀμπί418. Il comportamento di Issione sembra, 
                                                                                                                                                                
408
 Vd. Ant. (133) in relazione a Capaneo; Ant. (966-987) in relazione a Cleopatra (Jebb, 1890, 112). Con Jebb 
sembra essere d’accordo Pattoni (Pattoni 1988, 251). Webster (1970, 111) afferma che, probabilmente, il 
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 Avvicinandoti al benefattore, ripagalo con dolci ricambi. 
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 Vd. Schein 2013, 132 
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 Vd. LSJ 1996, 86, s.v. ἄμπυξ. 
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 Vd. Robinson 1969, 42-43; Ussher 1990, 133 
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 Vd. Jebb 1890, 113. È possibile, pertanto, definire il termine ἄμπυξ, in relazione a Issione, come “la 
briglia della sua insolenza” (Robinson 1969, 42-43; Ussher 1990, 133). Il significato originario di ἄμπυξ è 
stato discusso, inoltre, da Webster (1970, 111). 




inoltre, sottolineare l’incorreggibilità del male, concetto che sarà ripreso nei versi 1360-
1361419: 
οἷς γὰρ ἡ γνώμη κακῶν  
μήτηρ γένηται, τἄλλα παιδεύει κακά420 
Dopo aver manifestato il proprio timore nei confronti degli Atridi e di Odisseo (1348-
1359), Filottete rivolge a Neottolemo i due versi citati (1360-1361) che, attraverso 
l’esposizione di una γνώμη, trasferiscono il giudizio sugli Atridi in un contesto generale. Il 
termine δρομάδα (679), traducibile con “che corre”421, indica qualcosa che si muove ad 
alta velocità. Tale termine è utilizzato spessissimo da Euripide (Hip. 550; Suppl. 1000; Tr. 
42; Hel. 1301; Ph. 1125; Or. 317, 837, 1416; Bac. 731), ma ricorre solo qui in tutta la 
produzione di Sofocle422. 
681-686: I versi 681-682 presentano allitterazioni e assonanze (ἄλλον δ' οὔτιν' ἔγωγ' / 
οἶδα κλύων οὐδ' ἐσιδὼν μοίρᾳ)423. Al verso 684, il metro è giambico424. Il verbo 
νοσφίσας (684), che letteralmente significa “rubare”425 assume, in questo caso, il 
significato di “privare della vita” (1427)426. Il verso 684 contiene assonanze e omoteleuti 
(ὃς οὔτ' ἔρξας τιν' οὔτε νοσφίσας)427, i quali esaltano parole importanti, atte a 
sottolineare l’antitesi fra Filottete e Issione428. Due elementi che, in relazione a Filottete, 
vengono negati, sembrano adattarsi perfettamente a Issione: βία (esemplificata da 
ἔρξας) e δόλος (esemplificato da νοσφίσας). Issione ha assassinato il suocero (βία) e 
ha tentato di sedurre Era (δόλος). È qui presente, inoltre, una reminiscenza dell’Odissea 
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 Vd. Schmidt 1973, 131. Qui  Schmidt osserva che das Böse ist unbelehrbar. 
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 Infatti, un’anima che è madre di mali, educa ancora ai mali.  
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113). Ussher (1990, 133) accoglie, invece, la lezione di Eustazio, in quanto secondo lui potrebbe avere il fine 
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 Set apart; deprive in LSJ 1996, 1182, s.v. νοσφίζω. Webster (1970, 112) interpreta νοσφίζω come 
remove, “rimuovere”. 
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(Od. IV 690), in cui Penelope afferma la distanza di Odisseo dall’azione ingiusta 
(ὲξαίσιον)429: 
οὔτε τινὰ ῥέξας ἐξαίσιον οὔτε τι εἰπὼν430 
Al verso 685, ἔν <γ'> ἴσοις significa “secondo il giudizio dei giusti”431. Tale 
interpretazione è suffragata dal verso 677 dell’Edipo a Colono (677)432:   
σοῦ μὲν τυχὼν ἀγνῶτος, ἐν δὲ τοῖσδε σῶς433. 
Nel passo dell’Edipo a Colono, il costrutto ἐν δὲ τοῖσδε assume il significato di “secondo 
il giudizio di questi”; è possibile ipotizzare che, nel Filottete, l’espressione ἔν <γ'> ἴσοις, 
costruita alla stessa maniera, assuma il significato di “secondo il giudizio dei giusti”. In 
base a questa interpretazione dell’espressione ἔν <γ'> ἴσοις, nel verso 685 si creerebbe 
una contrapposizione fra il giudizio dei giusti e il giudizio di Odisseo e degli Atridi, che 
hanno trattato Filottete ingiustamente. Una simile dichiarazione è in linea con 
l’atteggiamento assunto da Filottete, in relazione ad amici e nemici, nella tragedia434. Nel 
passo esaminato, il termine ἴσος (685) assume il significato di “giusto”, “imparziale”435. Al 
verso 686, è presente un’allitterazione (ὤλλυθ' ὧδ' ἀναξίως)436. L’imperfetto ὤλλυτο 
(686) significa “moriva”. Anche il coro (e non solo Filottete, nei versi 311, 946, 1018) 
interpreta la vita di Filottete nell’isola come uno “stare morendo”437. 
687-691: Il coro insiste, con immagini preziose (al verso 688 è presente ἀμφιπλήκτων, 
che è un aggettivo rarissimo), sulla solitudine di Filottete davanti alla natura selvaggia e 
usa nessi omerici. Omerico è τόδε θαῦμά μ' ἔχει438 (687), anche se l’uso può aver reso 
l’espressione più convenzionale: essa evoca l’aperta, insopprimibile meraviglia che il coro 
prova davanti a Filottete, di contro alla chiusura della teodicea di Neottolemo (οὐδὲν 
                                                                                                                                                                
429
 Vd. Jebb 1890, 113; Schein 2013, 232. Schmidt (1973, 131) osserva come il fatto che Filottete subisca una 
punizione, analogamente a quanto avviene a Issione, sottolinei l’innocenza di Filottete. 
430
 Non avendo fatto, né detto niente di ingiusto a nessuno. 
431
 Vd. Schein 2013, 232 
432
 Un costrutto simile è presente, inoltre, nelle Leggi di Platone (957 c2). 
433
 Avendoti per sorte trovato incapace di comprendere, giusto a giudizio di questi.  
434
 Vd. Schein 2013, 232-233. Secondo Jebb (1890, 113) e Ussher (1990, 133) ἴσοις dev’essere interpretato 
come dativo di relazione. Nell’interpretazione di Jebb, l’espressione usata apparirebbe così in linea con 
l’ideale ateniese del χρηστός. Il fatto che Filottete fosse “giusto coi giusti” non implicherebbe che si 
comportasse in modo diverso con gli ἴσοι e con gli ἄδικοι, ma sottolineerebbe semplicemente la 
reciprocità del trattamento equo, derivata dalla sua correttezza. 
435
 Fair in LSJ 1996, 839, s.v. ἴσος 
436
 Vd. Kitzinger 2008, 100 
437
 Vd. Pucci in Pucci, Avezzù, Cerri 2003, 242 
438
 In LfgrE 1955-2010, II, 976-977, s.v. θαῦμα viene attribuito al termine θαῦμα, in relazione all’epica, il 
significato di Staunen, “stupore”. Viene, inoltre, ricordato il verso Od. X 326, in cui θαῦμα ricorre in una 
costruzione simile a quella presente nel passo preso in analisi. 




τούτων θαυμαστὸν ἐμοί·439 al verso 191). Anche l’aggettivo πανδάκρυτον (690) è di 
derivazione omerica (in quanto è di formazione simile a quella dell’omerico 
πολυδάκρυτος440) come del resto è d’ascendenza epico-lirica tutta la distribuzione di 
uno o più epiteti per ogni sostantivo441. I versi 688-689 sono ricchi di assonanze442. Il 
πάθος è sottolineato dalla triplice ripetizione di πῶς (688-689). Il coro aveva cantato il 
dolore di Filottete parlando della propria pietà, esemplificata dall’uso del verbo οἰκτίρω, 
ai versi 169-179. Qui la pietà viene espressa attraverso la meraviglia (θαῦμα al verso 677) 
per l’innocenza tradita dagli dei e per la resistenza sovrumana di Filottete 
(πανδάκρυτον οὕτω / βιοτὰν κατέσχεν· ai versi 690-691)443. La pietà e la meraviglia 
manifestate dal coro devono essere sempre interpretate alla luce del ruolo da esso 
giocato: il coro è un costante sostegno all’inganno di Neottolemo. In questi versi, è 
possibile, inoltre, osservare un’affinità stilistica generale con l’apertura della parodo (135-
143): le ripetizioni cariche di tensione di interrogative brevi e taglienti, l’uso vivace di 
allitterazioni e assonanze sono inequivocabilmente presenti in entrambe le sezioni444. Al 
verso 690, κατέσχεν, a dispetto del suo principale significato “mantenere saldo”, 
assume il senso di “continuare a vivere”445. Al verso 691, il testo è difficile. O bisogna 
accettare la lezione tradita e intendere: “dove egli stesso era il suo vicino, incapace di 
camminare”, o scrivere πρόσουρον, mettere la virgola dopo ἦν, e tradurre: “dove lui era 
da sé stesso [cioè solo], senza il passo d’un vicino”. Formalmente entrambe le soluzioni 
fanno difficoltà: nel primo caso ci si attenderebbe ἑαυτῷ446, l’ossimoro è stravagante, e 
l’espressione οὐκ ἔχων βάσιν stramba. Nel secondo caso, αὐτός, nel senso preciso qui 
richiesto, non è testimoniato, e l’idea dell’assenza di un vicino è così fortemente 
sottolineata nei versi che seguono che qui è inutile. Forse, dunque, la prima soluzione ha 
                                                                                                                                                                
439
 Nessuna di queste cose è strana, per me. 
440
 Il. XXIV 620; Od. XIX 213, 251; Od. XXI 57 
441
 Vd. Pucci in Pucci, Avezzù, Cerri 2003, 242 
442
 Vd. Kitzinger 2008, 100 
443
 Vd. Pucci in Pucci, Avezzù, Cerri 2003, 242. Davies (2001, 54) sottolinea che nei versi 687-691 c’è un 
ricordo della perplessità manifestata nel verso 175 della seconda strofa della parodo (πῶς ποτε, πῶς / 
δύσμορος ἀντέχει; “In qual mai modo, in qual mai modo resiste alla sventura?”). 
444
 Inoltre, nella prima antistrofe e nella seconda strofe, i temi ripresi (spesso con enfasi ed elaborazione) 
sono in gran parte tratti dal discorso indignato di Filottete ai versi 254-315. Così il motivo della solitudine ai 
versi 691-705 echeggia il lamento di Filottete ai versi 280-284. In entrambi i casi è presente una tripla 
negazione. Il riferimento all’acquisizione di mezzi di sostentamento tramite l'arco (708-710) riprende i versi 
287-291. L’apostrofe patetica Ὦ μελέα ψυχά· (714) ricorda l’esclamazione del verso 254. Il riferimento al 
bere nel verso 715 riflette quello contenuto nel verso 292. La menzione ai dieci anni nel verso 715 ricorda 
quella del verso 312 (Davies 2001, 55). 
445
 Vd. LSJ 1996, 926, s.v. κατέχω: hold fast; continue to live. Jebb (1890, 114) sostiene che il verbo assume 
qui il significato di obtinuit, “ottenne”, comune, ma ugualmente audace. 
446
 Una posizione differente è espressa da Jebb (1890, 115). Secondo Jebb, ἑαυτῷ non è necessario, in 
quanto πρόσουρος, che significa “vicino ai confini”, non è sinonimo del semplice γείτων, ma di γείτων τῇ 
χώρα. 




un sia pur minimo vantaggio447. 
692-695: L’espressione πρόσουρος (692) è ionica448. Il termine κακογείτονα (692) sta 
per κακῶν (o κακοῖς) γείτονα, “vicino alle sue sofferenze”449. Al verso 693, c’è una 
forte ipallage che riferisce al lamento gli attributi della malattia450. Gli aggettivi 
βαρυβρῶτα e αἱματηρόν, che dovrebbero esser riferiti alla νόσος, vengono attribuiti 
allo στόνος che ne deriva451 che, sintatticamente, è un accusativo interno452. Il termine 
evocativo βαρυβρῶτα unisce in una sola immagine la ferita di Filottete e il gemito cui dà 
origine453. L’aggettivo ἀντίτυπον ha forza prolettica e allude a un lamento di rimando: ai 
versi 1459-1460, i pianti di Filottete riceveranno risposta dalla sola eco454. 
Ἑρμαῖον ὄρος παρέπεμψεν ἐμοὶ 
στόνον ἀντίτυπον χειμαζομένῳ455. 
Nella descrizione mostruosa della malattia di Filottete, il coro si serve di espressioni 
uniche e rare: βαρυβρώς (694) e il successivo αἱμάς (696) sono ἅπαξ che assumono, 
rispettivamente, i significati di “afflitto da un aspro tormento” e “flusso di sangue”456. Lo 
scolio al verso 696, 371 Papageorgius definisce αἱμάς come τὴν τοῦ αἵματος ρύσιν457.  
696-700: Il verbo κηκίω (697) assume unicamente in questo passo il significato medio di 
“stillare”, nell’ambito della produzione di Sofocle458. Inoltre, tale verbo, in Sofocle, ricorre 
solo qui e al verso 784459. Il verbo κηκίω, scarsamente presente in tragedia, è invece 
frequente in Omero, col significato di “zampillare”, in riferimento a liquidi, come sangue, 
                                                                                                                                                                
447
 Per quanto riguarda la seconda ipotesi, αὐτός ricorre con simile accezione, ma con diversa sfumatura, al 
verso 504 degli Acarnesi di Aristofane; la prima ipotesi è stata sostenuta, fra gli altri, da Dawe (1996, 34) e 
Avezzù (Pucci in Pucci, Avezzù, Cerri 2003, 242-243). Ussher (1990, 133) e Jebb (1890, 115) affermano che la 
frase, per quanto audace, è più accettabile delle emendazioni. Tale frase è stata imitata nel Timone di 
Luciano (43). 
448
 Vd. Jebb 1890, 115 
449
 L’aggettivo κακογείτων può avere due significati: o quello di κακός γείτων, o quello di κακῶν 
γείτων. In questo caso, assume il secondo significato (Jebb 1890, 115). 
450
 Una simile figura retorica è presente anche nei Sette contro Tebe di Eschilo (348) e nell’Elettra di Euripide 
(752) (Pucci in Pucci, Avezzù, Cerri 2003, 243). 
451
 La situazione descritta non è particolarmente audace, in un testo tragico (Jebb 1890, 115). 
452
 Vd. Webster 1970, 112 
453
 Vd. Schein 2013, 232 
454
 Vd. Jebb 1890, 115. Pucci (Pucci, Avezzù, Cerri 2003, 243) traduce l’aggettivo con che invita risposta. 
455
 Il monte di Ermes rinviò a me che soffrivo il gemito riecheggiante. 
456
 Ellendt 1972, 119, s.v. βαρυβρώς: gravi morsu crucians; Ellendt 1972, 15, s.v. αἱμάς: profluvium 
sangiunis  
457
 Il flusso del sangue. 
458
 Ooze in LSJ 1996, 947, s.v. κηκίω. La questione è discussa da Jebb (1890, 116). 
459
 Il verbo, nel passo analizzato, assume il significato di scaturigine emico, “zampillo da una sorgente” 
(Ellendt 1972, 383, κηκίω). La questione è discussa da Pucci (Pucci, Avezzù, Cerri 2003, 243). 




sudore e acqua marina460. Anche il verbo tipicamente omerico κατευνάω, presente al 
verso 699, è molto raro. In Omero – unico autore in cui tale verbo è attestato con 
frequenza – assume il significato di “addormentarsi”461. Il termine ἐνθήρου (698) si 
riferisce all’aspetto rabbioso della piaga, che non è stata lenita462. È possibile, a mio 
avviso, constatare la presenza di una metafora, in quanto Sofocle utilizza un verbo che 
significa “addormentare”, in relazione a un piede “infestato da bestie”, quasi come se a 
esser addormentati fossero i vermi che abitano il piede. Per osservare la responsione con 
il verso 683, che secondo la lezione di Eustazio (756, 16) diventa un trimetro giambico, si 
dovrebbe congetturare una parola come “malattia” o come “desiderio”: ad esempio 
σπασμός o πόθος463. Si può sottintendere a τις (699), dalla frase precedente, αἱμάς, 
come metonimia per l’intero assalto del male, il che renderebbe appropriato il verbo 
ἐμπίπτω (699)464. Il verbo ἐμπίπτω viene usato da molti autori come termine tecnico 
per indicare l’insorgenza di malattie, sintomi fisici o emozioni (Il. XIV 207; Aesch., Ag. 341-
2; Soph., Tr. 1253-4; Thuc. II 49.4)465. Al verso 700, il termine φορβάδος ricorda φορβή, 
costante denominazione del cibo di Filottete (43, 162, 706, 711, 1107)466.  
701-706: Il coro descrive qui la solitudine di Filottete di fronte al bisogno di nutrirsi. 
L’immagine del bambino abbandonato dalla balia ha una matrice iliadica: nell’espressione 
φίλας τιθήνας (703), l’uso di φίλος nel senso insieme di “caro” e “proprio”467 è tipico 
dell’epica, e anche il termine τιθήνη è quasi esclusivamente omerico e viene solitamente 
usato in relazione alla nutrice di Astianatte e alle nutrici di giovani divinità468. 
Rappresentare Filottete come un lattante469, attraverso parole epiche, produce un 
                                                                                                                                                                
460
 Snell glossa il termine come hervorquellen. Le principali occorrenze di κηκίω, in Omero, sono: Il. VII 262, 
Il.  XIII 705, Il. XXIII 507; Od. V 455 (LfgrE 1955-2010, II, 1402, s.v. κηκίω). 
461
 Snell glossa il termine come einschläfern. Le principali occorrenze, in Omero, sono: Il. III 448, Il. XIV 245, 
248; Od. IV 414 (LfgrE 1955-2010, II, 785, s.v. εὐνάζω). La questione è affrontata da Pucci (Pucci, Avezzù, 
Cerri 2003, 243). Webster (1970, 112) sottolinea il valore transitivo di κατευνάω. 
462
 Vd. Jebb 2003, 116. Il passo è confrontabile con Aesch., Ag. 562 (Webster 1970, 112; Pucci in Pucci, 
Avezzù, Cerri 2003, 243). 
463
 Vd. Dawe 1988, 107. Dawe mette cruces nel testo del 1979 (Dawe 1979, 139) e stampa σεισμός nella 
terza edizione del 1996 (Dawe 1996, 35). Jackson (1955, 133) propone πόθος; Lloyd-Jones, Wilson (1990, 
323) stampano σπασμός. Lanza, Fort (1991, 60-61) suggeriscono ποτε alla fine del verso. Secondo Pucci, 
resta indeterminato cosa congetturare ed è, pertanto, preferibile non intervenire su questo testo difficile, 
ma forse sano  (Pucci in Pucci, Avezzù, Cerri 2003, 243). 
464
 Vd. Pucci in Pucci, Avezzù, Cerri 2003, 243 
465
 Vd. Schein 2013, 234; Jebb 1890, 116 
466
 Vd. Pucci in Pucci, Avezzù, Cerri 2003, 243 
467
 Lieb e eigen in LfgrE 1955-2010, IV, 932, s.v. φίλος 
468
 Snell glossa il termine come Amme. Le principali occorrenze, in Omero, di τιθήνη in relazione alla 
nutrice di Astianatte sono: Il. VI 389, 467, XXII 503. La principale occorrenza di τιθήνη in relazione alle 
nutrici di giovani divinità è, invece: Il., VI 132 (LfgrE 1955-2010, IV, 499-500, s.v. τιθήνη). 
469
 Nelle Eumenidi di Eschilo (38) la sacerdotessa, barcollante ed impaurita, viene definita ἀντίπαις, “simile 
a un fanciullo” (Jebb 1890, 117). 




πάθος iperbolico. Quest’immagine suggerisce che il coro sta pensando al ritorno di 
Filottete a casa, dai suoi, e non al futuro distruttore di Troia470. Il verbo εἰλυόμενος 
(702), che assume il significato di “mi volgo” ricorre anche al verso 291, in relazione 
all’andatura claudicante di Filottete471. La sezione, in generale, ricorda i versi 289-295, in 
cui Filottete si descrive come uno storpio472. Il verbo εἷρπε (701), accompagnato da ἄν, 
assume valore iterativo473. Al verso 704, ricorre il termine εὐμάρεια, “abbondanza” (in 
questo caso, di risorse). Filottete aveva già parlato di εὐμάρεια al verso 284, in relazione 
alle proprie pene. Il composto δακέθυμος (706) è un ἅπαξ, ma costruito sull’immagine 
omerica di qualcosa che morde il cuore o la mente (Il. V 493; Od. VIII 185: θυμοδακὴς 
γὰρ μῦθος·474). Qui, a mordere l’animo, è ἄτα (706): la “rovina”, dunque la “malattia”. 
Se si attribuisce ad ἄτα una connotazione psicologica, è possibile intenderla anche come 
“dolore”475. Tutto il passo dei versi 691-706 presenta immagini audaci: il lamento che 
invoca la carne divorata, il piede infestato da bestie, il bambino abbandonato dalla 
nutrice e la peste che morde l’animo. Questa forza poetica nel coro sottolinea la 
peculiarità dei coreuti marinai: i coreuti non descrivono la vita vissuta di Filottete, ma se 
la immaginano e la inventano, quasi come se fosse un τόπος letterario476. È possibile 
osservare che questi versi costituiscono un unico, fluente periodo (introdotto da ἵνα, al 
verso 691), che crea una forte impressione di desolazione, dolore e incessante lotta477. 
707-711: L'assenza di una struttura ordinata nella vita di Filottete viene evocata nella 
seconda strofe, che descrive la mancanza di cibo ottenuto dall’agricoltura e di vino. La 
strofe si divide in due parti, una relativa agli alimenti, l’altra alle bevande. In ognuna delle 
due parti la descrizione di una situazione normale è seguita dalla descrizione della 
condizione di Filottete: una normale fornitura di cibo contrasta con l’occasionale 
possibilità di Filottete di nutrirsi di uccelli; il vino consumato durante un banchetto 
contrasta con la dipendenza di Filottete da pozze d’acqua stagnante. Le due parti della 
strofe sono separate da Ὦ μελέα ψυχά· (712), esclamazione che evoca la miseria di 
Filottete, tagliato fuori dalle normali consuetudini. Il movimento della danza e il ritmo 
dello stasimo consentono al coro di rappresentare visivamente e fonicamente il senso di 
                                                                                                                                                                
470
 Vd. Pucci in Pucci, Avezzù, Cerri 2003, 243-4 
471
 Ellendt glossa il termine come volvo. Per le occorrenze di εἰλύω nel Filottete, vd. anche Ellendt 1972, 
203, s.v. εἰλύω. 
472
 Vd. Jebb 1890, 117; Ussher 1990, 134 
473
 Vd. Webster 1970, 112 
474
 La parola, infatti, morde l’animo. 
475
 Vd. Pucci in Pucci, Avezzù, Cerri 2003, 244. In relazione al passo preso in analisi, al termine ἄτα viene 
attribuito il significato concreto di malum, “male”, in Ellendt 1972, 100, s.v. ἄτη. 
476
 Vd. Pucci in Pucci, Avezzù, Cerri 2003, 244 
477
 Vd. Burton 1980, 236 




ordine e normalità da cui Filottete è escluso478. Il verbo αἴρων (708) risulta pittoresco, in 
quanto denota il semplice atto del sollevamento; l’uso del genitivo è partitivo479. Il 
tradizionale nesso che lega αἴρων e σπόρον viene qui ampliato dal genitivo ἄλλων 
(708)480. Il passo che va dal verso 707 al verso 710 si apre e si chiude con la parola 
φορβάν, che crea una sorta di Ringkomposition481. Nel primo caso (707), φορβάν si 
riferisce al cibo ottenuto dalla terra; nel secondo caso (710) al cibo ottenuto con la 
caccia482. Il coro continua a soffermarsi sulle privazioni sofferte da Filottete durante dieci 
anni: niente pane e niente vino483. La mancanza di vino implica anche l’impossibilità di 
svolgere cerimonie religiose484 e la ricerca continua dell’acqua. L’espressione ἀνέρες 
ἀλφησταί (709) è omerica. Il significato di ἀλφηστής non è determinabile con 
sicurezza. Tale termine, nell’epica, viene solitamente utilizzato come epiteto, in relazione 
agli uomini in generale (pur essendoci dei casi in cui ricorre, senza essere legato ad 
ἀνέρες). Verosimilmente, ἀλφηστής significa “mangiatore di pane”485. L’espressione 
ἀνέρες ἀλφησταί è usata in tragedia solo due volte (qui e nei Sette contro Tebe di 
Eschilo, al verso 770)486. Forse, Sofocle, usando tale locuzione, aveva in mente 
l’etimologia popolare che connetteva il termine con ἄλφι e con la radice ἐδ-, “uomini 
mangiatori di pane”, in contrapposizione alla primordiale cultura di caccia e raccolta di 
frutti spontanei cui è costretto Filottete487. È possibile, inoltre, osservare che Sofocle usi 
tale espressione per rievocare un passo del sesto libro dell’Odissea (8). In tale passo, 
ἀνέρες ἀλφησταί è interpretabile come “uomini in una comunità civilizzata”488. Uno 
degli elementi che rendono selvaggia l’esistenza di Filottete è l’assenza dell’agricoltura, 
che è fra le istituzioni fondamentali per la vita umana civilizzata. La malattia taglia fuori 
Filottete dalla vita civile e dal cibo civilizzato489. Il coro ha definito “fertile” la terra di 
Lemno, φορβάς (700), ma essa è fertile solo di erbe medicinali, non di cereali di cui 
                                                                                                                                                                
478
 Vd. Kitzinger 2008, 104 
479
 Vd. Jebb 1890, 117 
480
 Vd. Webster 1970, 113 
481
 Vd. Pucci in Pucci, Avezzù, Cerri 2003, 244 
482
 Vd. Ussher 1990, 134 
483
 Vd. Pucci in Pucci, Avezzù, Cerri 2003, 244 
484
 Vd. Segal 1981, 292 
485
 Snell glossa il termine come Mehl essend. Le principali occorrenze, in Omero, sono: Od., I 349, VI 8, XIII 
261 (LfgrE 1955-2010, I, 589, s.v. ἀλφηστής). 
486
 Vd. Pucci in Pucci, Avezzù, Cerri 2003, 244 
487
 Vd. Di Benedetto, Mirto, Pattoni 2010, 224-245 
488
 Vd. Webster 1970, 113. Una posizione simile è presentata da Ussher (1990, 134), che paragona il passo 
preso in analisi a Od. XIII 261. Ussher afferma che Filottete non ha tratto nessun bene dal nutrimento dalla 
terra (come Filottete stesso afferma nel verso 1162). La medesima posizione è presentata da Jebb (1890, 
117). 
489
 Vd. Segal 1981, 301 




nutrirsi. Lemno è una farmacia, non un granaio490. Il termine φορβή, in Omero, significa 
solo “fieno”, “cibo d’animali”491. Il verbo νέμω (709), solitamente usato in relazione ad 
animali domestici, significa qui “mangiare”, in relazione a esseri umani492. Nei versi 708-
716 appare come Filottete sia escluso da ogni attività sociale e civile: Filottete non si ciba 
dei prodotti del lavoro agricolo e non beve vino, ma può solo procurarsi il cibo dalla terra 
e dagli animali, come il Polifemo omerico: 
Od. VI 8 
εἷσεν δὲ Σχερίῃ, ἑκὰς ἀνδρῶν ἀλφηστάων493 
Od. IX 108 
οὔτε φυτεύουσιν χερσὶν φυτὸν οὔτ’ ἀρόωσιν494 
Od. IX 190-191 
οὐδὲ ἐῴκει 
ἀνδρί γε σιτοφάγῳ495 
D’altra parte, questa selvaggia natura non appartiene interamente a Filottete, perché è 
causata dalla νόσος, dalla malattia, che è già in sé ἀγρία (173, 265) – termine usato per 
descrivere Polifemo in Od. IX 215 e in Od. IX 494 – e che per tutta la tragedia viene 
paragonata a una bestia che divora Filottete: διαβόρῳ496 (7), ἐνθήρος497 (698). La 
νόσος toglie a Filottete il primo ed essenziale gesto comunicativo, cioè la parola stessa, 
riducendolo a un essere urlante che non può più partecipare ai sacrifici. L’uso di γαστρί 
(711), qui, suggerisce che Filottete percepisce il proprio corpo come composto di membra 
appartenenti a ordini diversi. Pertanto, spesso Filottete investe su una parte del proprio 
corpo un’intensità patetica, metonimica di tutto il suo essere (ciò è evidente anche nei 
versi 1200-1201 e 1354-1355)498. Al verso 711, la restaurazione di ἰοῖς rimedia 
all’imbarazzante giustapposizione di πτανῶν (che sarebbe una ridondante specificazione 
di τόξων) e πτανοῖς, inteso come un sostantivo col significato di “uccelli”499. 
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 Vd. Pucci in Pucci, Avezzù, Cerri 2003, 244 
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 Vd. Pucci in Pucci, Avezzù, Cerri 2003, 181. In LfgrE 1955-2010, IV, 992, s.v. φορβή, al termine φορβή 
vengono attribuiti i significati di Pasture e Fodder. 
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 Vd. Chadwick 1996, 203, s.v. νέμω: have as food. 
493
 Risiedette nella Scherìa, lontano dagli uomini mangiatori di pane. 
494
 Né piantano pianta con le mani, né arano. 
495




 Pieno di bestie 
498
 Vd. Pucci in Pucci, Avezzù, Cerri 2003, 295, 312 
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 Conformemente all’emendazione di Brunck 1806, 623 ed Erfurdt 1866, 113, accolta, fra gli altri, da Jebb 
(1890, 118) e da Marchiori (1995, 194-195) (Schein 2013, 234). 




L’espressione πτανοῖς ἰοῖς è stata inoltre già utilizzata al verso 166500. Il termine 
πτανοῖς (711) è un’immagine puramente poetica per la velocità, non indica la reale 
presenza di piume sulla freccia501. 
712-717: Al verso 712, μελέα è voce esclusivamente poetica. Gli interpreti evidenziano 
nell’espressione μελέα la pietà e la compassione manifestate dal coro502. Sottolineo che 
tali sentimenti devono essere sempre interpretati alla luce del ruolo di sostegno 
all’inganno di Neottolemo costantemente giocato dal coro. Il termine ψυχά, in questo 
caso, significa “l’esistenza continua di una persona”503. Considerando che l’infelicità di 
Filottete deriva dalla privazione del vino, qui sarebbe forse meglio intendere ψυχά come 
“esistenza”, senza coinvolgere l’anima. Una rozza tazza (ἔκπωμα) di legno era uno dei 
manufatti di Filottete (35)504: risulta, dunque, inappropriato coinvolgere un concetto 
impegnativo come l’anima in un contesto di abbrutimento e degrado. Il relativo maschile 
ὅς (713) è concordato a senso505. Dunque, ὅς rinvia all’idea di un singolo uomo implicita 
in ψυχά, che denota l’esistenza di quell’uomo506. L’uso dell’accusativo, assieme a quello 
dell’imperfetto sottolinea l’assenza di gioie durata dieci anni507. Al verso 716, il coro, al 
fine di dipingere uno scenario estremamente triste, fa riferimento all’assenza di sorgenti 
sull’isola, benché in altri passi della tragedia (21, 1461) vengano menzionate delle fonti508. 
Il verbo προσενώμα (717) è qui usato intransitivamente, per sottolineare la difficoltà 
incontrata nella ricerca dell’acqua509. La maggior parte dei verbi che descrivono le 
sofferenze di Filottete è al tempo imperfetto: ὤλλυτο (685), ἦν (691), εἷρπε (701), 
προσενώμα (717), verosimilmente per sottolineare come tali esperienze si siano 
ripetute per dieci lunghi anni. Dunque, oltre al dominante sentimento di pietà (che 
dev’essere sempre letto tenendo presente che il coro sostiene l’inganno di Neottolemo), 
è presente anche la disperazione determinata dal periodo di sforzo prolungato510. La 
condizione di Filottete è descritta in termini negativi, in un catalogo di ciò che gli manca 
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 Il testo tradito viene però adottato da Campbell 1907, 214 e difeso da Kamerbeek (1980, 108): esso ha la 
peculiarità di contenere il bisticcio πτανοῖς πτανῶν, che corrisponde allo stile amato dal coro (135, 150) 
(Pucci in Pucci, Avezzù, Cerri 2003, 244). 
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 A differenza di quanto è osservabile nel frammento 135 di Eschilo, nel verso 567 delle Trachinie di 
Sofocle e nel verso 274 dell’Oreste di Euripide (Jebb 1890, 118). 
502 Burton (1980, 236) definisce l’esclamazione Ὦ μελέα ψυχά· “pianto di compassione”. 
503
 A person’s continued existence in Chadwick 1996, 314, s.v. ψυχή. Un’interpretazione simile è presentata 
anche da Webster (1970, 114): Webster interpreta il termine ψυχή come un riferimento all’intera 
personalità. 
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 Vd. Pucci in Pucci, Avezzù, Cerri 2003, 245 
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 Vd. Ussher 1990, 134 
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 Vd. Schein 2013, 234 
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 Vd. Moorhouse 1982, 88 
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 Vd. Jebb 1890, 118; Webster 1970, 114; Ussher 1990, 134 
509
 Vd. Webster 1970, 114 
510
 Vd. Burton 1980, 236 




(691, 696, 703, 707, 714). La scelta di descrivere la sofferenza di Filottete come una sorta 
di assenza conferma la concentrazione del coro sull’isolamento e sull’impotenza dell’eroe. 
La solitudine, la malattia, l’assenza di cibo ottenuto dall’agricoltura e l’assenza di vino 
implicano la privazione delle normali consuetudini della vita umana. L’assenza di tali 
consuetudini è variamente evidenziata nel linguaggio e nella struttura del brano: 
l’abitudine di un’affermazione seguita da una risposta (inesistente, nella solitudine di 
Filottete) è evocata dall’espressione στόνον ἀντίτυπον al verso 693; l'alternarsi di 
attività e riposo è evocata dal verbo κατευνάσειεν (699). La pratica di semina e raccolta 
è suggerita da νεμόμεσθ' ἀνέρες ἀλφησταί (709). L’evocazione della cerimonia di 
pranzo è suscitata da οἰνοχύτου πώματος (715). Il coro evoca i ritmi normali che 
mancano a Filottete a causa del suo dolore e del suo isolamento. La sofferenza di Filottete 
viene sottolineata evocando l’insorgenza del suo male (693-695), il flusso di sangue (696-
697), l’allentamento del dolore (699-700) e i movimenti abbrutiti (704-705)511. 
718-720: Il verbo ὑπαντήσας (719) richiede, normalmente, il dativo. Qui, l’uso del 
genitivo appare giustificato da una formula simile, presente nell’Iliade (Il. XVI 423)512. Il 
verbo ὑπαντήσας, forse sul modello di τυγχάνω, regge il genitivo in luogo del dativo, 
per dare una sfumatura di casualità (come avviene in Soph., OC. 1445)513. L’ultima 
sezione, che comincia col verso 719, è caratterizzata dall'emozione suscitata dal pensiero 
del νόστος, il ritorno dopo anni di assenza. Importante è anche l’accenno all’εὐγένεια di 
Neottolemo: egli è ἀνδρῶν ἀγαθῶν παῖς (719), e da una persona simile dovrebbe 
essere prevista ἀρετή. Questo tema è stato già trattato, soprattutto nell’appassionato 
discorso di Filottete che precede il primo stasimo (al verso 669 ricorre l’espressione 
ἀρετῆς ἕκατι514)515 . Gli uomini da cui Neottolemo discende sono, ovviamente, Achille, 
Peleo ed Eaco516. Sofocle usa qui il coro come strumento per aumentare l’impatto sul 
pubblico del successivo contrasto di emozioni. Lo stato d’animo generato dalla sezione 
finale dello stasimo riecheggia le parole appassionate con cui Filottete elenca i benefici 
che si attende da Neottolemo, come se fossero qualcosa che ha già ricevuto, in virtù della 
sua fiducia nel giovane (663-666). In questi versi, il delirio di Filottete è al culmine; 
Filottete è esaltato dalla convinzione che il suo ritorno sia assicurato. Tale esaltazione 
viene cristallizzata nell’espressione lirica, in modo che la sensazione sia condivisa da 
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 Vd. Kitzinger 793 
512
 In LfgrE 1955-2010, I, 919-922, s.v. ἀντάω si afferma che il verbo ἀντάω significa aufsuchen, “cercare”. 
Non è chiaro cosa indichi il preverbio ὑπό; probabilmente, ha il significato di unbemerkt, “inosservato”. La 
principale occorrenza è Il. VI 17. 
513
 Vd. Schein 2013, 234-235. Jebb (1890, 119) afferma che il genitivo differisce dal dativo per il solo fatto 
che il genitivo suggerisce in maniera più vivida l’idea del faccia a faccia (evidente anche nel verso 320). 
514
 Grazie al valore 
515
 Vd. Burton 1980, 237 
516
 Vd. Schein 2013, 235 




attore, coro e pubblico. Secondo una prassi ricorrente in Sofocle, ogni speranza di un 
viaggio di ritorno si infrange contro il grido di dolore che segue rapidamente la fine dello 
stasimo. Similmente avviene nell’Edipo re (1086-1109)517. Al verso 719 – che introduce 
l’enfatica avversativa che comincia con νῦν δ(έ)518 – per molti interpreti519, il coro 
vedrebbe spuntare dalla caverna Filottete e Neottolemo e concluderebbe ricordando la 
promessa ingannevole del rimpatrio di Filottete. Ma, se fosse così, il coro si indirizzerebbe 
a Filottete con la seconda persona520. Inoltre, tale interpretazione distruggerebbe l’effetto 
intensamente drammatico dell’attacco di agonia, il quale segue immediatamente 
l’ottimistica esaltazione che caratterizza la fine dello stasimo521. Infine, se anche il coro 
avesse visto Filottete e Neottolemo, questo non implicherebbe necessariamente un 
cambio di linguaggio finalizzato a favorire il piano di Neottolemo522. Tutto il brano corale 
è costruito sulla promessa ingannevole del rimpatrio di Filottete. Il coro coerentemente si 
riallaccia a quanto appena detto con una forte avversativa. Il neutro ἐκ κείνων (720) fa 
                                                                                                                                                                
517
 Vd. Burton 1980, 238-239 
518
 Vd. Davies 2001, 57 
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 Ad esempio, Jebb 1890, 119; Linforth 1956, 122-123;  Kitto 1956, 118; Knox 1964, 130; Schmidt 1973, 
130; Paduano 1982, II, 672; Gardiner 1987, 35. Nello specifico, Schmidt (1973, 132-133) ritiene che il coro 
sia interamente coinvolto nell’inganno, in quanto si aspetta di essere udito da Filottete. Gardiner (1987, 35) 
cita tragedie con casi paralleli (Soph., Trach. 962; Eur., Alc. 234). Anche von Wilamowitz-Moellendorff 
(1917, 287) sostiene che il coro lasci la scena durante lo stasimo, ma offre un’altra spiegazione: nel 
tentativo di suscitare la simpatia del pubblico per Filottete e produrre la sensazione (tipica, nelle tragedie di 
Sofocle) di gioia prima del disastro,  Sofocle avrebbe deliberatamente sospeso il ruolo drammatico del coro. 
Waldock (1951, 210-211), ritiene che Sofocle fosse così preso dalla composizione del canto da dimenticare 
la continuità del dramma. Seale (1972, 98) ritiene che il poeta getti deliberatamente l’uditorio in uno stato 
di confusione e incertezza per favorire l’elemento della sorpresa. Errandonea (1958, 256, 374-375) crede 
che Neottolemo e Filottete rimangano sulla scena per l’intero stasimo, e che i versi 671-673 debbano essere 
attribuiti a Filottete e non a Neottolemo. Questa teoria non ha avuto molto seguito, in quanto il coro non si 
oppone mai al desiderio di Filottete e Neottolemo di lasciare la scena. (Gardiner 1987, 31). Invece, Müller 
(1967, 212-238) afferma che i marinai, con la loro menschlichen Mittelmässigkeit, “mediocrità umana”, 
credano erroneamente che Filottete e Neottolemo abbiano raggiunto un compromesso, in base al quale il 
primo sarà riportato in patria e l’ultimo andrà a Troia con l’arco. Burton (1980, 237-238) afferma che la 
teoria di Müller ha la virtù di conservare l'ironia intrinseca della situazione, prendere in considerazione 
l’effetto che ha sul coro lo sviluppo del rapporto fra Filottete e Neottolemo e trattare i marinai come un 
personaggio del dramma, caratterizzato da limitata comprensione e, dunque, suscettibile di effettuare una 
diagnosi sbagliata. C’è, però, una difficoltà: la teoria non spiega il comportamento dei marinai nella scena 
del sonno (837-864), in cui essi sollecitano Neottolemo ad agire in fretta, approfittando del fatto che 
Filottete sta dormendo. Se si vuole abbracciare la teoria di Müller, bisogna ammettere che, nei versi 837-
864, il coro ha mutato drasticamente atteggiamento, senza che Sofocle ne spieghi la ragione. Bisogna 
ricordare, inoltre, l’abitudine di Sofocle di usare il coro come strumento per guidare la mente e le emozioni 
del pubblico in qualsiasi direzione richiesta dal contesto drammatico. Quando, come in questo caso, le 
emozioni e gli interessi rappresentati sono in conflitto, questo ruolo del coro può presentare incoerenze fra 
parti dello stesso canto, o fra un canto e l’altro. L’ipotesi di Müller è condivisa da Schlesinger (1968, 137-
138) e Kamerbeek (1978, 104). 
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 Vd. Kranz 1933, 221; Webster 1990, 114 
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 Vd. Schein 2013, 235 




riferimento alle sventure subite523. 
721-729: Benché il coro parli manifestamente del rimpatrio, il pubblico può intendere che 
Filottete sarà felice e potente per merito di Neottolemo, non nella Malide, ma a Troia. Il 
pubblico può interpretare πλήθει / πολλῶν μηνῶν (722-723) come i dieci anni passati 
da Filottete a Lemno, o come i mesi che intercorreranno fino alla distruzione di Troia, 
annunciata per l’estate (1340). Che il coro sia consapevole di questa ambiguità pare 
improbabile, ma che Sofocle la presupponesse, pare certo524: il coro fa riferimento al 
ritorno in patria di Filottete ma il piano ordito da Odisseo eslcude la possibilità di questo 
ritorno. L’espressione πλήθει / πολλῶν μηνῶν può essere, alla luce di ciò, interpretata 
come lo spazio di tempo precedente la distruzione di Troia. In relazione all’ambiguità di 
tale espressione, e soprattutto in relazione all’ambiguità di ἄγει (723), che può riferirsi 
tanto al presente quanto al futuro, si è parlato di “presente oracolare”525. Filottete non 
può divenire felice e potente per il semplice fatto di rimpatriare. Il rimpatrio appare, 
dunque, agli occhi del pubblico e dei lettori una soluzione incongrua, anche se fosse 
attuato da Neottolemo. Sofocle spinge gli spettatori a meditare sull’assurdità di quella 
salvezza e li invita a chiedersi quale sia l’unica soluzione che renderà Filottete veramente 
felice e potente. Sofocle desterà poi sorpresa quando farà dire a Filottete che la migliore 
soluzione è proprio il rimpatrio. Le difficoltà di sostenere l’unità psicologica e tonale del 
canto corale sono due: è irragionevole che il coro mantenga la finzione in assenza di 
Filottete; è impossibile non sentire la pietà che il coro prova per le miserie di Filottete. Ma 
queste difficoltà sono apparenti. In primo luogo il coro canta a se stesso e immagina fra sé 
e sé come andrebbero le cose, comportandosi conformemente all’inganno ordito da 
Odisseo. Interrompere la finzione perché Filottete, durante qualche minuto, è assente 
vorrebbe dire che il coro non è immerso sino in fondo nel ruolo che deve recitare. In 
secondo luogo, come Neottolemo ha mostrato sollecitudine per Filottete senza 
abbandonare la logica dello stratagemma, così fa il coro. Può essere sincero e compatire 
Filottete per le sofferenze passate, perché pensa che il rimpatrio o il viaggio a Troia lo 
libereranno dalla sua solitudine e lo rimetteranno in contatto con il mondo e con l’aiuto 
che la società può dargli526. Al verso 721, ὅς ha valore causale (come nei versi 684 e 716). 
L’uso del nome proprio Σπερχειοῦ (726) e quello dell’aggettivo Μαλιάδων (725) sono 
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 Vd. Jebb 1890, 119 
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 Vd. Pucci in Pucci, Avezzù, Cerri 2003, 245. Anche Ussher (1990, 134) ritiene che in realtà il coro non 
veda spuntare Filottete. Ussher adduce però una spiegazione differente: i coreuti, pur essendo 
emotivamente confusi, desiderano davvero la caduta di Troia e la gloria di Filottete. Anche Schein (2013, 
228) ritiene che il coro canti l’intero stasimo in conformità col suo ruolo di alleato di Neottolemo, nella 
realizzazione del piano ingannevole di Odisseo. 
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 Oracular present in Schein 2013, 235 
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 Vd. Pucci in Pucci, Avezzù, Cerri 2003, 241. Invece, Ussher (1990, 134) ritiene che Il termine εὐδαίμων 
(720) sembri far riferimento al ritorno in patria di Filottete e il termine μέγας paia invece riferirsi alla 
conquista di Troia. Il coro, dunque, confonderebbe lo scenario reale con quello fittizio. 




più che mere indicazioni geografiche: suggeriscono vividamente la topografia e le divinità 
locali, il che ci ricorda il linguaggio usato da Filottete, quando pensa al ritorno in patria 
(479, 490, 491, 492, 664) e quando, alla fine del dramma, saluta le divinità e i luoghi di 
Lemno (1454, 1459, 1461, 1464)527. L’espressione ποντοπόρῳ δούρατι (721) è omerica 
(in quanto il termine ποντοπόρος è tipicamente omerico)528. Alla declinazione 
dell’epiteto, che in Omero si trova solo al genitivo singolare (segnalata anche nel verso 
250 dell’Aiace), si aggiunge la sostituzione metonimica del termine ναῦς con δόρυ529. 
Questo è l’unico esempio dell’uso della forma epica δούρατι in Sofocle530. È possibile 
osservare come questi versi siano ricchi di preziosismi linguistici531. Il riferimento all’αὐλή 
delle ninfe Maliadi532 (725) suggerisce l’immagine di una dimora ancestrale, collocata fra 
colline, boschi e corsi d’acqua. Le ninfe (sia quelle di Lemno, ricordate qui e al verso 1454, 
sia quelle dell’Elicona, ricordate al verso 1109 dell’Edipo re, sia quelle del Parnaso, 
ricordate al verso 1128 dell’Antigone) sono associate a scenari rurali533. Qui, αὐλή indica 
la “casa”534, benché il principale significato del termine sia “campo aperto”535. Al verso 
726, c’è un riferimento a Eracle che, presso il monte Eta, salì sulla pira che doveva porre 
fine ai tormenti procuratigli dal sangue avvelenato del centauro Nesso, secondo la 
vicenda narrata nelle Trachinie. L’armatura di Eracle è qui quella ordinaria del guerriero 
omerico che precedette, nell’iconografia, l’equipaggiamento con arco, clava e λεοντίς536. 
Eracle viene definito qui come un oplita (e non come un arciere, come avviene nel resto 
del dramma: 262, 943, 1406), perché aveva distrutto Ecalia in Eubea δορί (Soph., Tr. 478), 
e non con l’arco. Tale episodio è stato prontamente richiamato perché l’Eubea è vicina 
all'Eta (489-490, 729)537. Secondo Pseudo-Apollodoro (Bibl., II 7, 14), quando si alzarono le 
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 Vd. Schein 2013, 235 
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 Vd. Pucci in Pucci, Avezzù, Cerri 2003, 245. In LfgrE 1955-2010, III, 1450, s.v. ποντοπόρος, viene 
attribuito a quest’aggettivo, in relazione all’epica, il significato di meerdurchfahrend, “che viaggia attraverso 
il mare”. Tale aggettivo ricorre, in Omero, in passi come: Il. I 439, Il. II 771, Il. III 46, 240, Il. VII 72, 229, Il. XI 
277, Il. XIII 381, 628, Il. XV 704, Il. XVI 205; Od., XII 69, Od. XIII 95, Od. XIV 295, 339, Od. XV 284. 
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 Vd. Marchiori 1995, 105 
530
 Vd. Jebb 1890, 119. Ellendt (1972, 179), s.v. δόρυ afferma, in relazione all’uso di ποντοπόρῳ δούρατι 
in questo passo: semel de trabe navali et nave ipsa figura partis pro toto dicta, “Una volta, in relazione 
all’albero della nave e alla nave stessa, è detta la forma della parte in luogo del tutto”. 
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 Vd. Pucci in Pucci, Avezzù, Cerri 2003, 245 
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 Le ninfe Maliadi indicano il territorio di Malea in Tessaglia, patria di Filottete (Giannone 1994, 99) 
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 Vd. Jebb 1890, 119-120 
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 domus ipsa in Ellendt 1972, 104, s.v. αὐλή 
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 Open court in LSJ 1996, 276, s.v. αὐλή 
536
 Vd. Di Benedetto, Mirto, Pattoni 2010, 226-227 
537 Vd. Ussher 1990, 134. Jebb (1890, 120) risulta essere dello stesso avviso: afferma che Sofocle ha in 
mente una contaminazione, che talora si rintraccia nelle raffigurazioni arcaiche, fra il tipo dell’oplita e 
quello dell’arciere, giacché in questo dramma è stato lui il primo a possedere l’arma di Filottete. L’arma di 
Eracle, nei poemi omerici, è, in ogni caso, l’arco (Il. V 395; Od. VIII 225, Od. XI 607). Tale posizione viene 
ripresa da Webster (1979, 114). L’anomalia della rappresentazione di Eracle come oplita è stata registrata 




fiamme della pira su cui Eracle giaceva, sorse una tempesta e fra tuoni e lampi l’eroe fu 
assunto in cielo538. Il verbo πλάθει (728) è forma poetica di πελάζω, usata dalla 
tragedia nei passi lirici539. La famiglia romana legge l’aoristo πλάθη. In θεοῖς / πλάθει 
πᾶσιν (727-728) l’aggettivo ha subito molti tentativi di emendamento, perché c’è 
bisogno di un giambo in responsione con ὅπου del verso 716. La congettura più seguita è 
θεός, “come un dio”, che ha il vantaggio di creare un nuovo gioco di assonanze, caro al 
coro. Ma non c’è alcun argomento paleografico o di altra natura a suo favore540. Gli ultimi 
versi del primo stasimo sono impreziositi dalla giustapposizione ἀνὴρ θεοῖς (727), dalla 
ripetizione dei suoni θ, π, φ e χ (727-728) e dall’uso a breve distanza (726; 729) di 
ὄχθαις ed ὄχθων (che condividono la stessa radice)541. Il coro, qui, ricorda Eracle, nel 
tempo e nel luogo in cui si era avvicinato agli dei: l’accostarsi di Issione al letto di Era con 
intenzioni colpevoli contrasta con l’avvicinarsi di Eracle agli dei: θεοῖς πλάθει del verso 
727 richiama πελάταν del verso 677, per la presenza della medesima radice verbale. Il 
contrasto è ricco di effetti: Eracle diventa prossimo agli dei attraverso o dopo terribili 
sofferenze; Issione, prima innalzato alla tavola degli dei, compie un delitto ed è 
sottoposto ad atroci sofferenze. Questo rapporto speculare fra Issione ed Eracle, all’inizio 
e alla fine del canto corale, non solo mostra l’unità tonale e concettuale del passo, ma 
illustra l’azione della giustizia divina nel paradigma mitico542. Con l’espressione θείῳ 
πυρὶ παμφαής (728), il poeta probabilmente intende evocare sia la pira ardente, sia lo 
splendore dei fulmini, in mezzo ai quali l’eroe ascende al cielo543. Nell’intero stasimo è 
assente l’uso di nomi propri, atti a identificare i personaggi di cui si parla. Issione è τὸν 
πελάταν λέκτρων (677-678); Filottete viene prima indicato col deittico τοῦδ' (681) e 
poi semplicemente con verbi in terza persona; Neottolemo è ἀνδρῶν ἀγαθῶν παῖς 
(719) ed Eracle è ὁ χάλκασπις ἀνήρ (726). L’assenza di nomi estrapola la vicenda 
esposta dal contesto immediato e la generalizza, rendendo chiaro che i personaggi 
descritti e le loro azioni sono subordinati al modello generale illustrato544. 
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Il primo stasimo del Filottete (676-729) presenta una descrizione del dolore fisico, del 
tormento interiore e della solitudine di Filottete: sull’isola non c’è nessuno che possa 
aiutarlo. I disagi che l’eroe deve affrontare sono inimmaginabili: Filottete soffre la fame, 
che può saziare solo nelle rare occasioni in cui riesce a catturare una preda con l’arco.  
Le sofferenze di Filottete vengono paragonate a quelle di Issione, il trasgressore che, 
dopo aver tentato di sedurre Era, fu fatto incatenare da Zeus a una ruota, che gira senza 
posa in cielo. 
È possibile considerare il paradigma di Issione come un paradigma iperbolico, in quanto 
ottiene il risultato di amplificare il dolore di Filottete. Il contrasto fra le meritate 
sofferenze di Issione e le immeritate sofferenze di Filottete ha, inoltre, spinto la critica a 
considerare il paradigma di Issione come un paradigma antitetico. 
In realtà, probabilmente il paradigma di Issione non è un paradigma volutamente 
antitetico: forse il coro, citando la vicenda del figlio di Flegia, voleva sottolinearne solo la 
sofferenza, e non la causa di essa545.  
Il riferimento mitologico a Eracle, con cui lo stasimo si chiude, è apparentemente 
caratterizzato da falso ottimismo. Tale impressione è data dal fatto che le sofferenze 
fisiche di Filottete non diminuiranno alla fine dello stasimo. 
In realtà, se si considera il ruolo che lo stasimo svolge in relazione all’intera tragedia, è 
possibile osservare che i riferimenti mitici a Issione, a Polifemo e ad Eracle sono finalizzati 
a evocare, rispettivamente, il passato, il presente e il futuro di Filottete. 
Se si interpreta lo stasimo in quest’ottica, il riferimento mitico a Eracle non appare più 
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fuorviante, in quanto alla fine del dramma Eracle si presenterà a Filottete come deus ex 
machina, esortandolo a riprendere l’impresa troiana.  
Il ruolo svolto dai tre riferimenti mitici mostra, dunque, l’unità tonale e concettuale dello 
stasimo, e illustra l’azione della giustizia divina nel paradigma mitico. 
La scelta del paradigma di Issione resta comunque insolita, come d’altro canto è insolito il 
coro che lo racconta: l’esempio di Issione, che opera per similitudine in rapporto alla 
punizione, ma per contrarium rispetto alla colpa, viene suggerito da un coro che ha 
sempre manenuto una posizione ambigua, mostrando compassione per Filottete, ma 








Gli eroi di Sofocle risultano essere figure letterarie peculiari e difficilmente accostabili a 
eroi di altre tragedie, caratterizzati come sono da estrema solitudine e incapacità di 
conciliazione con la collettività e, in generale, da tendenza all’eccesso. 
La docilità remissiva rivelata dal coro e dalle figure deboli protagoniste delle sette 
tragedie, la condivisione di un’esperienza comune di dolore e sofferenza e insieme la 
consapevolezza del mutare incerto del male in bene nel corso ininterrotto dei giorni, 
l’invito continuo alla moderazione a all’accettazione costruiscono l’architettura esterna 
che sostiene l’eroe di Sofocle, il suo spazio di azione e di pensiero. L’eroe di Sofocle si 
allontana dalla collettività e si propone di spezzare la vitalità di un sistema necessario ma 
da lui avvertito come soffocante, creando una situazione di conflitto. Se, in alcuni drammi 
di Sofocle (i drammi, cioè, definiti “a lieto fine”: Elettra e Filottete), viene trovata una via 
di uscita da un tale conflitto, non è mai tuttavia possibile un’elusione della condizione di 
isolamento cui l’eroe è costretto. L’eroe viene, in ogni caso, bandito dal sistema di 
relazioni in cui era precedentemente inserito546. 
Nondimeno, Sofocle sembra approvare incondizionatamente la saggezza dei suoi eroi, in 
quanto ha una visione precisa di ciò essi devono incarnare sulla scena: gli eroi di Sofocle 
sono personaggi isolati e sconfitti, e al tempo stesso saggi e giusti. Sofocle ritrae eroi 
granitici e soli, che tentano di infrangere il limite delle qualità e delle potenzialità umane, 
e che compiono dunque azioni caratterizzate dall’eccesso. La concezione che Sofocle ha 
della figura eroica è, dunque, dominata da un contrasto che assume la sostanza concreta 
di un paradosso: se da una parte si avverte un desiderio sommo di religiosità, che tende a 
limitare l’unicità del carattere individuale, dall’altra assistiamo allo sviluppo di 
individualità che vivono l’impossibile conciliazione con l’“altro” e con il mondo intero, o 
con il sentimento che quel mondo impone loro547. 
Per quanto riguarda, invece, i cori presenti nelle tragedie di Sofocle, essi cantano 
solitamente versi che partono da eventi specifici del dramma, e giungono a riflessioni 
generali, situando gli eventi rappresentati in un contesto spirituale e intellettuale più 
grande. 
Come si è visto nei precedenti capitoli, queste carateristiche dei cori di Sofocle fanno sì 
che tali cori espongano spesso paradigmi mitologici, per accostare le sofferenze dell’eroe 
protagonista a quelle di altri personaggi del mito. 
I paradigmi mitologici presenti in Sofocle sono caratterizzati, nella maggior parte dei casi 
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esaminati nei capitoli precedenti, da riferimenti non nominali, finalizzati a sollecitare il 
pubblico a integrare i dati offerti. Tali paradigmi sono, perlopiù, tratti da Omero e dal ciclo 
epico. Oltre al materiale mitico, sono riconducibili a Omero anche numerose espressioni e 
immagini presenti nei paradigmi di Sofocle. La ripresa di moduli omerici in Sofocle appare, 
però, puramente formale: mentre Omero ricorreva al mito con funzione esortativa o 
consolatoria, Sofocle, con esso, mira esclusivamente a sottolineare l’isolamento del 
protagonista. Nella poesia di Sofocle, quando un paradigma sembra aver funzione 
consolatoria (come, ad esempio, in Ant. 823-852, 944-987; El. 832-848), il coro fallisce nel 
suo intento di consolare l’eroe, ottenendo come unico risultato l’accentuazione delle sue 
sofferenze; in Omero, invece, il fine esortativo o consolatorio dei paradigmi esposti veniva 
perlopiù raggiunto. Caratteristica comune a molti paradigmi mitologici presenti nelle 
tragedie di Sofocle è il fatto che, in tali paradigmi, l’eroe – che soffre immeritatamente – 
viene perlopiù paragonato a un personaggio negativo, che ha dunque meritato le proprie 
pene. Il dolore di Eribea – il cui figlio Aiace impazzisce senza che lei ne abbia colpa alcuna 
– viene accostato a quello di Procne, colpevole di aver ucciso il proprio figlio Iti (Ai. 625-
634). Procne rappresenta, inoltre, un termine di paragone per il dolore di due figure 
altrettanto innocenti: Deianira (Tr. 103-111; 962-963), che perde l’amore del marito 
Eracle, pur non avendo alcuna colpa, ed Elettra (El. 103-109; 145-152; 1074-1081), che 
compiange l’uccisione di suo padre Agamennone, uccisione cui l’eroina non ha preso in 
alcun modo parte. L’innocente Elettra viene paragonata, inoltre, alla tracotante Niobe (El. 
145-152) che si vantò di avere più figli di Latona. Antigone – condannata a morte 
ingiustamente – viene paragonata prima alla citata Niobe (Ant. 823-852) e poi a Danae, 
Licurgo e Cleopatra (Ant. 944-987); fra questi personaggi, il più differente dall’innocente 
Antigone risulta essere Licurgo, colpevole di aver avversato i culti di Dioniso.  Allo stesso 
modo, l’innocente Filottete viene paragonato prima a Sisifo (622-625), che ingannò 
numerose volte gli dei, e poi a Issione (679-729), il più grande esempio di ingratitudine. 
Sicuramente, Sofocle avrebbe potuto scegliere personaggi più adatti come termini di 
paragone per le sofferenze di Eribea, Antigone, Deianira, Elettra e Filottete. Ma, in una 
sorta di amnesia selettiva, Sofocle accosta i suoi eroi a personaggi artefici di gravi colpe, al 
fine di amplificare pateticamente le sofferenze degli eroi stessi, sofferenze che appaiono 
maggiori, proprio perché immeritate. I paradigmi mitologici di Sofocle appaiono, dunque, 
completamente diversi da quelli di Omero, che era addirittura disposto a modificare i miti 
adattandoli ai personaggi cui venivano paragonati, raggiungendo così il fine di esortare o 
consolare. Ma, in Sofocle, consapevole dell’impotenza umana di fronte alle entità 
superiori, il coro fallisce nell’intento di consolare, e il richiamo all’autorità del mito ha 
l’effetto di accentuare lo sconforto. 
A mio avviso, nell’ambito della produzione di Sofocle, il paradigma in cui si avverte la 
maggiore distanza fra l’eroe e il personaggio cui viene paragonato è il paradigma di 





Filottete è del tutto innocente, e nel verso 672 viene dipinto come un uomo che ricambiò 
sempre i benefici ricevuti. È possibile, dunque, osservare che Issione e Filottete sono due 
personaggi diametralmente opposti. 
Il mito di Issione subisce delle variazioni, nella storia della letteratura greca. Colui che per 
Omero è semplicemente lo sposo di Dia – donna amata da Zeus – viene presentato da 
Pindaro come l’uomo ingrato che per primo si contaminò di sangue congiunto uccidendo 
il proprio suocero, che ripagò Zeus – il quale l’aveva ammesso alla propria tavola –  
tentando di violentare Era, che si unì a una nuvola, cui Zeus aveva dato le sembianze di 
Era (similmente a quanto avveniva nel mito di Endimione narrato da Esiodo) e che – per 
punizione – fu legato a una ruota avvolta dal fuoco che gira senza posa nel cielo. In ogni 
versione del mito, Issione risulta essere caratterizzato da tracotanza sistematica e da 
comportamenti  basati sulla violenza e sull’inganno, e non ispirati da χάρις.  
Sofocle, riportando il mito di Issione nel Filottete, si attiene fedelmente alla versione 
presentata da Pindaro, senza introdurre nessuna variazione (a differenza di quanto fa 
Eschilo, che innova il mito riferendosi a Issione come al primo uomo purificato da un 
delitto, per creare un parellelo con Oreste). Sofocle non crea alcun parallelo fra Issione e 
Filottete, personaggi diametralmente opposti: l’unico punto in comune fra i due risulta 
essere la sofferenza provata da entrambi. 
Il paradigma di Issione sembra, dunque, agire per contrarium, il che amplifica 
pateticamente le sofferenze di Filottete: l’unico uomo che soffre quanto Filottete è 
Issione, che è il più ingrato fra gli uomini. Le sofferenze dell’innocente Filottete vengono, 
dunque, presentate al lettore come qualcosa di estremo e unico nel suo genere.  
Il coro, pur avendo a disposizione paradigmi più adatti al caso di Filottete, sceglie 
l’exemplum di Issione, in quanto si propone di sottolineare, con l’unicità della sofferenza 
di Filottete, anche la sua intensità. Il paradigma di Issione è, dunque, suscettibile d’esser 
definito, al tempo medesimo, paradigma antitetico (per la massima distanza fra Filottete 
e Issione, specie in relazione al concetto di gratitudine) e paradigma iperbolico (in quanto 
le atroci ma meritate sofferenze di Issione sottolineano l’unicità del dolore di Filottete, 
superiore perché immeritato). 
Come ho osservato nei capitoli precedenti, il primo stasimo del Filottete è divisibile in tre 
sezioni. La prima sezione crea un contrasto fra l’indegna sofferenza di Filottete e Issione, 
grande esempio di ingratitudine. La seconda sezione esprime la meraviglia del coro sulla 
sopravvivenza di Filottete a Lemno nella malattia e nella solitudine. Nella terza sezione, il 
coro prevede che Filottete sarà felice e potente, e conclude con un’allusione all’apoteosi 
di Eracle. Dunque, nella prima sezione – relativa alle sofferenze di Filottete – si colloca il 
mito di Issione, che assurge a paradigma della sofferenza umana. Nella seconda sezione – 
relativa alla permanenza di Filottete sull’isola nell’abbrutimento – è presente un 





Filottete – si colloca il mito di Eracle, che riuscì a porre fine ai tormenti procuratigli dal 
sangue avvelenato di Nesso.  
Il paradigma di Issione appare un paradigma antitetico, se lo si esamina limitatamente ai 
versi in cui viene esposto, e crea l’effetto di accentuazione dello sconforto. Ma, in termini 
macroscopici, lo stasimo, con la sua funzione di raccordo fra quanto precede e quanto 
segue, attraverso Issione guarda al passato e alle sofferenze fisiche di Filottete, attraverso 
Polifemo guarda al presente e alla permanenza di Filottete sull’isola nell’abbrutimento e 
nella bestialità, e attraverso Eracle guarda invece al futuro e alla comparsa di quest’ultimo 
come deus ex machina. Ciò mostra l’unità tonale e concettuale del passo, e illustra 
l’azione della giustizia divina nel paradigma mitico. 
I paradigmi mitologici presenti nelle tragedie di Sofocle si configurano, perlopiù, come 
paradigmi antitetici con funzione amplificante, e sono, dunque, finalizzati ad accentuare 
l’isolamento e lo sconforto dell’eroe. Anche il paradigma di Issione nel Filottete riveste 
una tale funzione: il lettore, richiamando alla mente il mito di Issione, ha l’impressione 
immediata dell’estrema sofferenza di Filottete, sofferenza che non conosce alcun termine 
di paragone, in quanto l’unico esempio proposto riguarda il dolore provato da un uomo 
ingrato e tracotante, del tutto opposto all’innocente Filottete. Ma questa è solo la 
funzione più evidente e superficiale del paradigma di Issione e agisce limitatamente ai 
versi in cui il paradigma viene narrato (676-680). Se si esamina per intero il primo stasimo 
del Filottete e il ruolo che esso svolge all’interno della tragedia, si può osservare la 
funzione principale che il paradigma di Issione riveste: quella, cioè, di richiamare alla 
mente il passato di Filottete con le sue sofferenze, sottolineando tali sofferenze e creando 
un collegamento con la prima parte dell’opera. Allo stesso modo, nel resto dello stasimo, 
le allusioni a Polifemo richiamano la condizione presente di Filottete; le allusioni a Eracle 
rimandano alla fine delle sofferenze di Filottete, creando un collegamento con la seconda 
parte della tragedia.  Ciò favorisce la coesione fra le varie parti dell’opera, e mette in luce 










Le rappresentazioni iconografiche di Issione offrono un’immagine coerente dell’eroe, che 
viene sempre raffigurato come un uomo maturo con la barba. Essendo un condannato, 
Issione è nudo548 in tutte le rappresentazioni, con l’eccezione di alcuni vasi provenienti 
dall’Italia meridionale (Fig. 2, 7), i quali raffigurano l’eroe con indosso dei costumi di 
scena. Un documento iconografico (Fig. 8) sembrerebbe attestare l’esistenza di una 
commedia su Issione, benché le fonti letterarie a noi pervenute non ne conservino 
traccia549.  
Il motivo del giudizio cui un condannato viene sottoposto è insolito nell’iconografia 
antica, ma in relazione al personaggio di Issione vi sono varie rappresentazioni su tale 
tematica. Tali rappresentazioni contengono, spesso, elementi tipici del teatro. Issione è 
raffigurato mentre viene giudicato da Era in una pittura proveniente da Pompei (Fig. 4), 
che costituisce l’unico documento iconografico romano su quest’argomento; tale pittura 
riproduce una vicenda del tutto assente nelle fonti letterarie. L’esecuzione della sentenza 
è rappresentata, perlopiù, in Grecia (Fig. 2, 3, 10) o a Roma (Fig. 4) e viene affidata a 
Efesto, a volte aiutato da Kratos e Bia (Fig 2; forse Fig. 10)550. I personaggi di Efesto, Kratos 
e Bia, assenti nelle fonti letterarie del mito di Issione a noi pervenute, erano 
probabilmente presenti in opere teatrali andate perdute: è possibile che Eschilo abbia 
inserito nel suo Issione il personaggio di Efesto, che in tal caso rivestirebbe un ruolo simile 
a quello svolto nel Prometeo incatenato551. Nel ruolo di esecutore della sentenza, Efesto 
viene a volte sostituito (Fig. 1) o aiutato (Fig. 3) da Atena. La rappresentazione della 
sentenza è, talvolta, combinata con quella della pena (Fig. 2, 4) o con quella della 
preparazione alla pena (Fig. 10)552. 
Le prime rappresentazioni iconografiche attiche della fine del VI secolo a.C., le quali 
hanno come tema il supplizio che Issione subisce in cielo, si trovano tutte su medaglioni di 
coppa, in cui la ruota occupa l’intero campo (Fig. 5, 6). Rappresentazioni simili si trovano 
anche su uno specchio etrusco (Fig. 11) e su una pietra incisa (Fig. 12), in cui la forma 
della ruota si adatta a quella del manufatto; nel caso della pietra incisa, la ruota assume 
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una forma ovale che coincide con quella della pietra stessa. Nei medaglioni di coppa 
attici, invece, lo schema della corsa in ginocchio permette di rappresentare le membra di 
Issione fissate ai raggi, facendo partecipare l’eroe al movimento della ruota, che è 
indicato dalla sua inclinazione rispetto all’asse del medaglione (Fig. 5; forse Fig. 6)553. 
Il medaglione di coppa di Ginevra (Fig. 5) rappresenta Issione legato a una ruota a quattro 
raggi, conformemente alla narrazione di Pindaro (Pyth. II 25-26). Nei punti in cui i raggi 
incontrano la circonferenza della ruota, vi sono dei rafforzamenti che tagliano la ruota in 
quattro parti uguali, facendole assumere l’aspetto di un quadrifoglio. Sembra che Issione 
stesso, nella posizione della corsa in ginocchio, faccia muovere la ruota. La testa e il busto 
di Issione, girati verso la direzione opposta rispetto all’inclinazione dell’asse della ruota, 
danno l’idea di movimento. Issione mostra il palmo della mano destra, in un gesto di 
supplica, rivolta verosimilmente a Zeus. I contorni del medaglione coincidono con la 
circonferenza della ruota. La pupilla occupa il centro dell’occhio, il che suggerisce, per 
questo medaglione, una data compresa fra il 500 e il 490 a.C.: questo periodo di tempo 
coincide con un grande sviluppo dell’arcaismo. In quegli anni, il modello della corsa in 
ginocchio era stato abbandonato, ma il medaglione, che si trova su un vaso di modeste 
dimensioni, è stato probabilmente realizzato da un artista minore. Questa 
rappresentazione contiene alcuni errori: il raggio verticale è privo di punta; la lucidatura 
imperfetta del centro del medaglione ha causato l’ispessimento di due tratti, ragion per 
cui sembra che Issione abbia una doppia corda intorno alla vita; le quattro aree nere 
delimitate dai raggi hanno superfici irregolari, poiché la circonferenza è stata tracciata a 
mano libera554. 
Lo specchio etrusco (Fig. 11) è simile al medaglione di coppa di Ginevra (Fig. 5), in virtù 
dello stile arcaizzante, dell’adattamento della circonferenza della ruota alla forma del 
manufatto e del modello della corsa in ginocchio. La rappresentazione di Issione sullo 
specchio presenta, però, un πάθος maggiore rispetto a quella sul medaglione di coppa: 
la testa è volta all’indietro, l’apertura delle braccia è più ampia. Issione è volto verso 
sinistra, e compie un gesto di supplica o terrore. La ruota è molto diversa rispetto alle 
altre rappresentazioni: ha otto raggi dotati di rafforzamenti rettangolari, ha grandi ali che 
partono dal centro e si dipanano ampiamente. Sullo specchio è stato, inoltre, inciso un 
albero, che indica la posizione della ruota rispetto al suolo555. 
Le rappresentazioni iconografiche di origine italiota del mito di Issione sono numerose. 
L’interesse per il mito di Issione è stato probabilmente suscitato negli artisti dell’Italia 
meridionale dal teatro e, nello specifico, dai drammi di Eschilo ed Euripide (Fig. 1, 2, 7, 8, 
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9, 10)556. Probabilmente, la rappresentazione di Issione sul cantaro di Nola (Fig. 1) è stata 
influenzata dall’Issione di Eschilo; due delle tre rappresentazioni su anfore campane (Fig. 
9, 10) sono state invece ispirate dall’Issione di Euripide, che riprodusse la punizione di 
Issione in una scena spettacolare e impressionante. La rappresentazione di Issione sul 
cratere apulo a volute (Fig. 2) contiene numerose innovazioni, rispetto alla versione del 
mito cui probabilmente attinsero Eschilo ed Euripide; è possibile ipotizzare che tale 
rappresentazione risenta di altri drammi, come quello di Teodette557. 
All'inizio del IV secolo, su una coppa lucana (Fig. 7), Issione viene ritratto sdraiato su una 
ruota; questo modello sarà seguito fino all’epoca romana. La coppa lucana è, però, l’unico 
documento iconografico che raffigura Issione in piedi davanti alla ruota, senza esservi 
legato. Il realismo di questa rappresentazione suggerisce che il modello fosse un attore 
teatrale. Una simile impressione è rafforzata dal costume indossato da Issione558. 
L’anfora di Capua (Fig. 9) è, probabilmente, un’illustrazione del dramma di Euripide su 
Issione. Tale anfora evoca, inoltre, i versi di Pindaro (Pyth. II 23-24) in cui Issione esorta gli 
uomini a non seguire il suo esempio. Sull’anfora di Cuma (Fig. 10), ricca di policromia559, 
Issione, incatenato a una ruota, è in cielo, ma l’Erinni che emerge dal suolo modifica il 
senso della rappresentazione: l’Erinni non perseguita un criminale per punirlo, ma assiste 
un supplice, ponendolo in rapporto con l’oltretomba560. 
Sul collo di un cratere apulo (Fig. 2) è raffigurata una scena, che apparentemente 
contiene il motivo del giudizio del condannato. Nella rappresentazione sono, però, 
presenti un messaggero e un dio che assiste alla scena, senza far nulla; Era è assente. Tali 
elementi suggeriscono che il dio è Ade e che la rappresentazione è ambientata 
nell’oltretomba. Viene, dunque, seguita una tradizione letteraria che risale almeno ad 
Apollonio Rodio (III 62)561. 
In epoca romana, Issione è strettamente collegato al mondo infernale. La ruota, nella 
maggior parte dei documenti iconografici, è appoggiata al suolo (Fig. 4, 13, 14). Questa 
disposizione conferisce alle rappresentazioni un aspetto statico incompatibile col mito, 
togliendogli parte del suo significato562. Anche la posizione assunta da Issione è, perlopiù, 
statica, con braccia e gambe divaricate (Fig. 2, 7, 8, 9, 10)563. L’idea che la ruota giri su se 
stessa viene, in genere, suggerita dalla posizione obliqua di Issione (Fig. 9) o dei raggi (Fig. 
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7). Il movimento è, talvolta, suggerito dalla rappresentazione della testa di Issione, che 
sembra scossa dal vento (Fig. 2). Quando la ruota è raffigurata senza ali, l’idea del volo è 
conferita dalle figure alate che la sostengono e – forse – la inducono a ruotare (Fig. 9, 
10)564. La rappresentazione del sarcofago “di Protesilao” (Fig. 14) non incorre nel 
problema della staticità di Issione, in quanto propone un nuovo schema: Issione non è più 
interamente legato alla ruota, ma ha gli arti immobilizzati ai suoi raggi, mentre il busto si 
contorce nella ruota. Si tratta, però, di un tentativo isolato. Anche in tempi successivi, la 
rotazione di Issione viene rappresentata attraverso l’inclinazione dell’asse  della ruota 
(Fig. 15)565. 
Nei documenti iconograrfici rinvenuti in Attica (Fig. 1, 6) e in Lucania (Fig. 7, 8), lo 
strumento di pena cui Issione viene sottoposto è la ruota di un carro da guerra. In epoca 
romana, però, una sola rappresentazione raffigura la ruota di un carro da guerra (Fig. 15); 
le altre mostrano perlopiù la ruota di una macchina idraulica: cioè una ruota ampia (col 
diametro pari all’altezza di Issione in piedi), dotata di una circonferenza doppia o tripla e 
di raggi sottili. La rappresentazione di una simile ruota è stata realizzata con particolare 
realismo a Pompei (Fig. 4)566. 
Nei documenti iconografici rinvenuti in Apulia (Fig. 2) e in Campania (Fig. 9, 10), Issione, 
prigioniero, è immobilizzato a un vero e proprio strumento di tortura in uso al momento, 
costituito da un ampio cerchio cui sono fissate le catene, da un’asta inscritta al cerchio 
che consente la corsa (Fig. 2) e da raggi sottili (Fig. 9, 10), usati anche come supporti per 
le catene e per il corpo della vittima567. 
In alcuni casi, la ruota è avvolta da fiamme (Fig. 2, 9, 10), che conferiscono una nota 
sovrannaturale alla scena, rievocando passi della letteratura (Schol. ad Eur. Ph. 1185 I, 
375 Schwarz)568. 
Una ruota alata è rappresentata in Attica nel V secolo a.C. (Fig. 1). Le ali evocano, durante 
il giudizio, il futuro volo della ruota. In Etruria (Fig. 11) la ruota alata viene rappresentata 
in volo: si tratta di una particolarità locale569. 
Nelle prime rappresentazioni iconografiche di Issione rinvenute in Attica, Issione è legato 
alla ruota da semplici corde (Fig. 5, 6). In tempi successivi, vengono raffigurate catene di 
metallo;  in Apulia (Fig. 2) e in Campania (Fig. 9, 10) le catene raffigurate sono simili a 
quelle che, in rappresentazioni contemporanee, immobilizzano Andromeda e Prometeo. 
La rappresentazione di catene illustra un sistema utilizzato nel teatro; tale sistema è 
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riprodotto in documenti iconografici rinvenuti in Campania (Fig. 3), in Etruria (Fig. 11, 12) 
e a Roma (Fig. 4, 15). Talvolta, in sostituzione o in aggiunta alle catene vi sono dei 
serpenti. I serpenti sono animali sacri alle Erinni e le simboleggiano, mostrando che 
Issione viene legato alla ruota nel loro nome570. 
Esaminando le rappresentazioni iconografiche di Issione a noi pervenute, è possibile 
osservare che nessuna di esse presenti riferimenti alla prima colpa di Issione, cioè 
all’omicidio del suocero Dioneo. Tutte le rappresentazioni si concentrano sulla colpa 
commessa da Issione nei confronti di Era e sulla punizione che ne è seguita: il supplizio 
della ruota. Come è stato detto nel primo capitolo, anche le fonti letterarie (in particolare, 
Pindaro, Sofocle, gli autori di età imperiale e quelli latini) si concentrano di più sulla 
seconda colpa di Issione; la prima colpa viene in genere citata cursoriamente o ignorata. 
Come la maggior parte delle fonti letterarie, anche le fonti iconografiche ambientano la 
pena di Issione perlopiù in cielo (Fig. 1, 9, 10, 11, 15); fa eccezione il cratere apulo a volute 
(Fig. 2), che la ambienta invece nell’Ade, secondo una tradizione letteraria posteriore, che 
risale almeno ad Apollonio Rodio e incontra particolare successo nella produzine latina. Le 
opere letterarie che sembrano aver maggiormente influenzato quelle iconografiche sono 
drammi come l’Issione di Eschilo (Fig. 1, 2) e l’Issione di Euripide (Fig. 9, 10), per noi 
perduti. Un documento iconografico (Fig. 8) sembra essere ispirato a una commedia su 
Issione, benché le fonti letterarie a noi pervenute non ne attestino l’esistenza. L’influsso 
del teatro è evidente nella rappresentazione di costumi di scena (Fig. 2, 7) e di sistemi 
tipici del teatro (Fig. 3, 4, 11, 12, 15). Alcune rappresentazioni iconografiche presentano, 
inoltre, personaggi assenti nelle fonti letterarie del mito a noi pervenute: Efesto (Fig. 2, 3, 
10), Kratos, Bia (Fig. 2; forse Fig. 10), Atena (Fig. 1, 3), le Erinni (Fig. 9, 10; forse Fig. 2). Tali 
personaggi erano, forse, presenti in opere teatrali non conservate. La loro presenza è 
giustificata dal fatto che Efesto e Atena, divinità vicine a Zeus, potevano essere divenute – 
nel teatro – esecutori materiali della pena di Issione. Kratos e Bia erano, probabilmente, 
personificazioni di due concetti che hanno sempre caratterizzato il personaggio di Issione, 
nella mitologia. Le Erinni erano, forse, un velato richiamo all’uccisione del suocero, da 
parte di Issione. Oltre al teatro, anche l’ampia narrazione che Pindaro fa del mito di 
Issione sembra influenzare le rappresentazioni iconografiche: il medaglione di coppa di 
Ginevra (Fig. 5) raffigura Issione legato a una ruota a quattro raggi; l’anfora di Capua (Fig. 
9) riproduce Issione mentre si rivolge a dei mortali, probabilmente per esortarli a non 
commettere il suo errore, secondo la del mito presentata da Pindaro. 
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Fig. 1 – Cantaro. London, British Museum E 155. Provenienza: Nola.  
Issione, barbuto e nudo, con le braccia staccate dal corpo, è tenuto da Ares ed Ermes 
davanti a Era in trono, in presenza di Atena che ha in mano una ruota alata. 
 
 
Fig. 2 – Cratere apulo a volute. Leningrad, Ermitage 1717 (St 424). Provenienza: Ruvo.  
Sul collo, al centro, Issione, che indossa un panno sostenuto da due cinghie incrociate e 
un mantello, è legato a una ruota infuocata tenuta a sinistra da un’Erinni o da Bia, e a 
destra da Efesto, che è avvolto da un ἱμάτιον, è appoggiato a un albero e brandisce un 







Fig. 3 – Metope campana in calcare. Pompei, Antiquarium (riserva). Provenienza: Tempio 
del Foro triangolare.  
Issione è legato a una ruota, che ha due barre orizzontali al posto dei raggi; le braccia di 
Issione (non conservate) erano tese. A sinistra, Atena (dotata di scudo, lancia, tunica 
lunga, egida, elmo a triplo cimiero) ha in ogni mano un chiodo; Efesto, con la mano 
sinistra appoggiata alla ruota, probabilmente impugna le tenaglie nella destra. 
 
 
Fig. 4 – Pittura murale. Pompei VI, 15, I, Casa dei Vettii, triclinium P. 
Davanti a Giunone in trono, sono rappresentati in primo piano una donna (forse Nefele), 
Mercurio e Vulcano, che è provvisto di ἐξωμίς e pilum, e tiene la mano sinistra sulla 
ruota cui Issione è legato. L’unica parte visibile della vittima è il torso, rappresentato di 







Fig. 5 – Medaglione di coppa. Genève, Musèe HR 28.  
Issione, nudo e barbuto, con lunghi riccioli che gli coprono le spalle e la fronte coronata di 
foglie, è sovrapposto alla figura della ruota, ed è nella posizione della corsa in ginocchio 
verso sinistra. Il collo, la vita, le ginocchia e gli avambracci sono legati a una ruota a 
quattro raggi inclinata verso destra. 
 
 
Fig. 6 – Frammento di medaglione di coppa. Roma, Antiquarium Forense. Provenienza: 
Foro, Area di Vesta. 
Issione, barbuto e nudo, è legato a una ruota i cui raggi formano una croce di 







Fig. 7 – Medaglione di coppa. Tübingen, Universität 67.6202.  
Issione barbuto, coi capelli lunghi, indossa una tunica corta con cintura; braccia e gambe 
sono divaricate. Sta in piedi davanti a una ruota, cui non è legato da alcuna catena visibile.  
 
 
Fig. 8 – Frammento di scifo fliace. Metaponto, Antiquarium 29340.  
È conservato solo un frammento della ruota col braccio di Issione, e di una donna in piedi 







Fig. 9 – Anfora a collo. Capua, Museo Campano 7336. Provenienza: Capua.  
Issione, barbuto e nudo, giace su una ruota fiammeggiante; il suo corpo forma un angolo 
di quarantacinque gradi con la base. Su ogni lato si trova una donna: da una parte c’è Bia 
(o Nefele), e dall’altra un’Erinni. Nella parte inferiore, due uomini osservano la scena. 
 
 
Fig. 10 – Anfora a collo. Berlin-DDR, Staatliche Museen. F. 3023. Provenienza: Cuma. 
Nella parte superiore, vi è Issione. Le sue caviglie e i suoi polsi sono legati alla ruota da 
serpenti; due serpenti, che posano le loro teste sulle spalle del condannato, ne cingono il 
busto e le cosce. Issione è steso su una ruota formata da due cerchi concenrici, tenuto da 
ogni lato da un’Erinni (o da un vento personificato: Αὖραι). Nella parte inferiore, 







Fig. 11 – Specchio di bronzo inciso. London, British Museum 1900-6.113.  
Issione, nudo e barbuto, ha i polsi, i gomiti, la vita, il collo e la coscia destra legati a 
una ruota alata con otto raggi. Sullo sfondo vi è un albero. 
 
 
Fig. 12 – Scarabeo di calcedonio marrone. London, British Museum 72.6-4. 1144. 
Provenienza: Lentinello (Sicilia). 
Issione (l’iscrizione riporta il nome Ichsiun) è legato a una ruota a otto raggi. Alla ruota è 
stata data una forma ovale, affinché si adattasse alla conformazione del manufatto. I 







Fig. 13 – Blocco architettonico in calcare. Isernia, Antiquario Comunale 23. Provenienza: 
area di Isernia.  
Issione è legato a una ruota a otto raggi da un serpente sottile che passa attorno al polso 
destro, al piede destro e al braccio sinistro. 
 
 
Fig. 14 – Sarcofago di marmo detto “di Protesilao”. Musei Vaticani, Galleria dei Candelabri 
2465. Provenienza: Roma, presso la via Appia Nuova.  
Sul piccolo lato destro, fra Sisifo e Tantalo, Issione, rivolto verso sinistra, col corpo 
inclinato all’indietro, è legato a una ruota i cui raggi visibili sono sei; la parte inferiore 







Fig. 15 – Placca di marmo di un parapetto. Sidé, Museum 545. Provenienza: Nymphaeum.  
Issione, legato a una ruota, col corpo inclinato verso destra, vola su un paesaggio 
simboleggiato dalla divinità fluviale Stige (o Acheronte). 
 
 
Fig. 16 – Frammento di altorilievo in marmo. Pozzuoli, Anfiteatro. Provenienza: Pozzuoli. 
Issione, col busto leggermente inclinato verso sinistra, è legato a una ruota di cui sono 
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